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PRESENTACION
j;
En 1985 se realizó en Bogotá el 45 Congreso Internacional de
Amcricanistas, en cuyo seno tuvo lugor el sitnposio "Antropólogos y
misioneros: ¿posiciones incompatibles?". La publicación de las ponencias
tuvo wto acogifu excelente y puso de relieve wt interés irsospechado por esta
tenútica
Este fue el motivo que indujo el aíw siguiente a la Universidad
Pontifrcia Salesiana de Rotna a organizar otro encu.entTo con una tetnática
parecida: "Antropólogos y miioneros frente frente" (11-12 de ücientbre de
1986). Para ilustrar las posiciones teológicas fircron invitados docentes dc
distintas U ntversidadcs Pontificias (Gregoriarw, Urbaniatu, Salesiaru). I-a
parte antropológica estuvo a cargo de distinguidos profesores de la
Uüversidad esaal de Ronay de otras Universidd¿s italianas y ewopeas.
Las ponencias de Bogotá aparecieron en 1986, en un volutnen qtu
llevaba el misno tltulo de Simposio; Ias del documento de Roma fueron
pttblicdas en 1987, en el No 8 d¿ la revista "Iglesia, Prcblos y Cultwas".
Habündose agotado ombas eüciones, este vohtmenvuclve a pu.blicar
elmaterial,reproútciendo casi todas lizs porcncias de onbos enctantros. I-as
de Roma aparecen prhuras seguidas por las de Bogotá (S¿¿ss, Speiser,
C,úrn.
El último aftlculo, viene de otro contexto: es la Corferencia qw
pronwtcié el 8 de febrero de 1986 en Ia Universidad Simon Frazer de
Vancouver (Carradá) con ocasión de la "Inlermational Cotference on ljteration
Tluolog¡t".
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INTRODUCCION
Ugo Ca¡ahg@
Con esta prescntación m deseo afiutar loc argumenos &l Ma que
scrá ratado en las págnas siguientes. Me limio a una reflexión sobre el
hecho de que este encuentro se rEaliza, y jusUmente en el preciso ma¡úo
institucional de una Universidad que es Fontificia y Salesima Un hecho Ere
es idudablementc r¡na novedd.
Antropólogos y misioneros no sc conftrontan sólo desde hace poco. La
comparación üerp siglos de exiserrcia, tanto en el il¡ea de trabajo oomo en un
plan de rcflexión. Es un car€o que ha pasado por mil matices, desde la
admiración hast¡ la polémica mís dura" El esÍmulo que ha movido a los
misioneros, el de la ac$alización en tema & antnopologfa, ha tenido
sircmbargo a menudo un papel defensivo, que hasta llcvó a l¡ elaboración de
lma antropologfa que podemos llam¿¡'inrcma y fi¡rpional para la actividad
misionera; una antropologfa en la cr¡al las moüvaciorrcs de tipo estictamente
rcológico no eran sustancialmente cuestionadas, y quedaban asf como un
tranquiüzador purito de referencia. Evidentemente la historia tiene sus
derechos en toda esta materia. Por lo tanto, quodando precisamcnte en el
campo de los misioneros y creyentes, es justo recordar algo de nuestra
' 
Iloctor en Antropologfa por Ie Sorbon¡ de Paris y p'rofctor dc Teologfa en la
Pontificia Universid¡d Salesisra de Rom¿
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historia reciente, que lleva un indudable rasgo de novedad. Me refiero -y no
podrfa ser de otra manera- al Concilio Vaticano II.
1- En et esptritu de esre concilio, antes que en sus propios resultadOs, Ia
Misión vuelve a ser un rasgo éspecffico e ineliminibte de ta pertenencia
cristiana pura y simple. No se trata entonces de una "empresa" especialfstica
y especializada, sino de una dimensión esencial del misterio cristiano. El
"estado" de misión, antes de referine a áreas geográficas y étnicas, se refiere
al dinamismo interior de la Iglesia en su integridad; incluso, antes de
responder a la necesidad de salvación de los no evangelizados, responde a la
urgencia interior de un mensaje que no puede hacerse came e historia -es
decir, que no puede ser sf mismo- sin expresarse. En otras palabras, la
Misión se está separando de las referencias especfficamente culturales, para
relacionarse con las motivaciones teológicas profundas, respecto de las
cuales la historia y cultura humanas en su conjunto no se encuentran ya
previamente bajo el signo det pecado y el rechazo, sino bajo el de la
praepuatio anngeüca y de las sernina verbis, y respecto de estas, ninguna
forma cultural e histórica puede ostentar una posición privilegiada, como una
mejor y más aproximada Encamación del Misterio.
2- Es dato bien conocido incluso en la conciencia misionera, que lo
"religioso" no constituye una categorfa aislada respecto al resto de una cultura
determinada sino que es, al contrario, un elemento solidal e inseparable de
esta. una misión exclusivamente religiosa nunca se dio realmente, aun si a
veces se ha podido perseguirla en las intenciones. De todas maneras queda
aclarado que esta no es en absoluto la tentación de las misiones de hpy. Hoy
al contrario, la conciencia del misionero de ser agente de aculturación, puede
manifestarse ya sin demasiados complejos o engoros, en un contexto en el
cual el contacto entre culturas distintas, aún bajo precisas condiciones, ya no
se coloca bajo el signo del etno-genocidio, sino bajo el de la vitalidad, más
aún que el de la supervivencia. En la adquisición de este dato es implfcita la
nueva manera de considerar las formas de articular la evangelización y
promoción humana en la totalidad dcl compromiso humano (y por tanto, no
solamente dc la misión en sentido clásico); implfcita también la afirmación
que la misión en sentido clásico adolecfa de una intrfnseca condición
provisoria y estaba tcndcncialmente expuesta a dcjarse juzgar y casi medir,
por la lógica "profana".
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3- Lo "rcligioso cristiano" no flotaporencima de Iahistoria; desde siempre el
cristianismo ha manifestado una vocación intrfnseca de encamación, y
precisamente allá donde la historia real del hombre se hace más candente.
Esto lo ha hecho siempre en nombre de aquel misterio que para la conciencia
crisüana se llama Encamación. pero -y esta me parcce la novedad- si es cierto
que en un égimen de encamación la conciencia humana y la conciencia
cristiana no son fuentes separadas e independientes, por *a iógica global de
la acción cristiana, también es cierto que actualmente podemos, o mejor
debemos,llamarlas cada cual con su nombrc; tenemos que respetarlas ambas
con su propia autonomfa (es el dictamen de GS 36 y 59). Se ibre asf para el
crisüano la posibilidad y el deber de ponerse a escuchar aquellas voces que le
hablan ennombrc del hombre, pura y simplemente. Expticido en otra fórma,
el asunto es que la atención a est¿rs voces "humanai" nace de un preciso
compromiso "teológico". Esto sirve sobre todo para reflexionar sobre la
manera de articula¡ la acción misionera, la evangelización y la promoción
humana. Lo que el misionero hace "en vista de" la evangelización, en laperspectiva profana es "un fin", desde siempre. La novedad está en la
disponibiüdad de la misión para dejane "medir", con todas las posibles
consecuencias, por esta lógica profana, aceptando que esta también üene una
razón propiamente suya y autónoma. Concretamente, esto significa que
conforme una comunidad se hace capaz de hacerse cargo dJ ,u propio
"desarrollo" Qas comillas son necesarias con un término como este), la
legitimidad de la prcsencia del misionero y de su intervención es cuesüonaday los dos aspectos, promoción y evangelización, son juzgados en foros
prácticamente separados. como agente económico-culturai, el misionero
deberá exhibir tftulos que no podrán ser solamente los de la fe y buena fe;
como predicador de la Buena Nueva sabrá que no puede legitimar su
presencia sino por el derecho a la libre manifestación de ius creencias, y por
el derecho de todos a la información y circulación de las ideas. Entonces, el
paso de la fase estrictamente misionera al de la comunidad local organizada es
indispensable e inevitable; la fase estrictamente misionera, la raissio como
itnplantatio ecclesiae es por lo tanto intrfnsecamente provisional. En todo
caso queda aclarado que en el momento estrictamente misionero, la unidad
concretade los dos aspectos tiene carácter provisional y supletorio, es decir
carácter de mediación cultural. En cambio, el aspecio de evangelización
deberá manifestarse como primario y esencial, capaz ahora de fermentar -pero por dentro y a través de una comunidad local entodo sentido, incluso
cultural- la historia particular y propia de un grupo humano, ya sin la
mediación del prcyeco de desarrollo cualificadamen¡e ncristiamn.
4- Acaso ne prolongué demasiado intentando captar las sellalcs de una
mvedad que, enü€ los creyentes, se respira en tems & misión. Lo hic¿
porqrrc me inrcrcsaba mucho llegar a este punto, a la comparación que se
quierc establecer en el marco insütucional pr€ciso que es el n¡estm. Quiero
quc ericonEemos aquf mismo esa novedad y $¡e rns alegrcmos Juntos de
mnürada
La conciencia cristiana está ma¡cada por una tensión esenciat debc
acordar el transcunir y la mulüplicidad de la hisoria, toda eotera, con lo
abooluto de un Dios que ¡e rcvela y obra, definitiva y gratuitemcnte,
prccisamente en la hisoria. La conciencia crisüana debe hacer esto sin
comprome¡er, ni en la teorfa ni en la práctica, los caracteres tfpicos de los dos
polos: movilidad, cambio, multiplicidad en la historia, y totatidad, calidad de
lo absoluto, en Dos. El problema misionero se configura prccisamenrc aquf;
la tensión eri[e hisoria humana e iniciativa totalmente divina toma los rasgos
del conrastc eritre la enorrne diversidad de los ambienrcs histórico-culn¡rales
y un único, irrepetible aconrccimieno de salvación. Las declaraciones de
principio sobre el respeto cristiano hacia las diferentes culturas se han
obviamente multipücado a lo largo de los siglos; y por supuesto no tan solo
por el estfmulo de exigencias apologéticas o polémicas; cito la m¡ls famosa,
de 1659, anterior por tanto al nacimiento oficial de la etnologla modema (que
hacemos generalmente remontarse a Lafitau, en 1724): es una declaración
contenida en una carta de insuucción de la Congregación de hopaganda
Frde, crcada desde hacla recién unos treinta aflos:
"Nullum shrdium ponite, nullaque ratione suadeatis illis populis uti
rin¡s zuos consueh¡dinesque et mores mut€nt, modo ne sint apertissime
reügioni bonisque moribus contraria. Quid enim absurdius quam Galliuil,
Hispaniam,Italiam autullam Europae partem in Synas invehere? Non haec,
sed ñdem importate..."
Pero, ¡cuilntas desmentidas, de derecho o de hecho conoció esta
afirmaci&r! ¡Y por cuifno tiempo anüopólogos y misioneros se enfrentaron
sin zuperar la banera de la apologética, por un lado y de la polémica por el
oEo! Et hecho es -y me parece no equivocarme, y al contrario, haberlo en
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parte documentado- que la clave, el cardado, esá eüro & h adogfi y la
vida cristiana flos dos siemprc jmtos); lo abmluto er un¿ rcüad diftil de
marcjar en términos de cultura e historia; en esb está precisaneme el desgO
y la grudeza de la rcologfa cristiana; y el riesgo más grarú es gecisamerme
el de petrificar momentos partianlares de la hisbti¿ y cultura en mmbrp de
aquel Dios que en estas se hubiera encanudo.
Pero las seflales de lo nuevo indican claramente cl rsnbo dc la
rcflexión teológica, y par€¡cen alejar considerablcmcrre tabs rieegos. Eso
nos rcvela muchas cosas, según cteo, sobre la c4acidad &gcü¡r, qrc la
teologfa -lo digo en senüdo amplio- podrá tcr¡e¡ ¡hora 4rf, y maü&a,
rcspecto de los anuopólogos.
Pero no revela sólo eso. Dice mucho también mb're d mp'oeúp
que nuestra Universidad 
€n particular la Facultad dc Teobgfa- ss toün y
exprcsa en el momento de iniciar, oficialmene si se qubrc, o(Nr ecte
encuentro una reflexión misiológica suya propia Me parce cntffi tpe
debo atribuir a este encuentro el valor de una etrección de método y
epistemologfa que la Universidd desea buscar en zu relaciúr wr el nmdo
de las ciencias, en particularde las ciencias humarus.
No contna $N estatu¡os, ant€s bien en conformidd con es$, prce cl
fin especffico de LJPS es ...arites que nada, prcfrrÉizar el conocimimo dc la
revelación cristiana y de lo que está ligado a este; crur&ir ¡i¡cmltic¡mcc
las verdades cont€nidas en esta, onsiderado loe nrcvc peohar gc
sutgen bajo el enfoque de estas verdades, y prcsent&dolas ¡ ba hbrcs de
su tiempo en la forma adecuada a las diversas culturas...
Espero Ere los anropólogos pre$cn¡cs m hayan caullerú b g
dije "un discurso del oficio". No tuve esta iotención, y al sür¡rb, en
conjunto, quise darles un¡ ordial asegurrción (¡ury¡c cn frrs¡ un pooo
sofisticada y casi cientffica) de $a esta (hivcrsid¡d hcifch loc csrn¡rá
gustosa, y que si elbs lo Ererráa oorsidcnrrá esE mmenb mo el priEro
de muchos momentoq el primer paso dc un largo emino.
Una Universidad Fmtiñcia S¡e es ad€más Salesi¡na, o rce pronovkh
por una congrcgación rcligiosa misiupra en c¡rido estricto, y Ere luce
algunos años -cosa qrc no será rcaso un mistcrio por urps crrgrtos- ha
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sufrido una condena en el cuarto Tribunal Russel, por su acción misionera
arnazónica (Rlo Negro - Brasit).
Permftanme concluir, precisamente como salesiano involucrado en
alguna forma en el asunto del cuarto Tribunal Russel, con un recuerdo
pe-nonat. Hice mis estudios de etnologfa en Parfs, en la escuela de ese
fonona¡e polemista que es Robert Jaulin (uno de los miembros del
LencionaOo tribunal, h*.ttt" también de la declaración de Barbados);
trabajé para el Docbrado con un cientffico, anigo de Darcy Ribeiro (otro
miemUro det Uibunal), al cual debo muchlsimo de mi formación especffica'
La cordialidad de lasrelaciones, en la ciencia como en la amistad, con este
direcor mfo de formación e investigación, no le impidió, y al contrario le
hizo expresar, al final de mi curriculum, una pena que manifestó casi
literalmente asf:
''Tedejoconunrlnicogranpesar:quesientoquenrncalognrásserrrn
autéruico etnólogo, a causa de lo que eres"'
En visa de que me encuenFo implicado en este pesar mlls "és qualité"
queencuanopersona,mepermiotransmiürloaquf,enlaUniversidadala
cualpertenezc'o,Yenpresenciadeantropólogos''ésqualité''.
Espero poder dar a este simpático y amigable ''pesar'.,üna desmentida
igualmente simpática y, espero, 
-amigable. si es diffcil hacerlo aquf y
enseguida, esperc hacerlo, por lo menos muy pronto'
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ANTROPOLOGOS Y MISIONEROS: UN DEBATE
QUE COMIENZA
Los términos que se discuten
Antontno Col4jannF
Comenzaré expresando enseguida mi opinión sobre el seco dictemen
de nuestro orador precedente. Soy otalmente contrario a r¡na formulación tan
radical, que la encuentro imprecisa y hasta un poco ingenua: no toma en
cuenta la capacidad infinita que tienen los hombres de tener sus pies a
menudo en dos o tres zapatos; me parece lógicamente improponible la idea
que alguien no pueda ser un buen antropólogo porque es cura. Acaso es
cierto lo contrario: si uno es buen antropólogo, no puede ser cura? Tampoco.
Ni la una ni la otra afirrración me parecen coherentes. Yo dirfa que la
situación es muy compleja porque los antropólogos y los misioneros üenen
unos planes teórico-ideológicos de formación -teológicos, sobre todo, los
misioneros- que son sólidos, de rccorrido largo, forrrados muchos allos
atrás, y que tienen también unas rafces en las cuales se pueden fomrar ramas
que llegan a tocar ámbitos diferentes y alejados.
Esto sucede normalmente. Solo un ingenuo puede permitirse
afirmaciones por el estilo. Nosotros tenemos, esparcidos por el mundo,
muchfsimos misioneros amigos que son excelentes colegas, con los cuales
discutimos, a veces, en plan de absoluta igualdad, en campo cientffico, y
otras peleamos, como es justo. Recuerdo que muchas de las discusiones que
* Profesor de Antropología en la universid¡d "Ia sapie,nza" y director del centro
"Ricerca e Cooperasione (Rom¡).
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presentaré aquf para introducir los temas de nuestra discusión, se rcmontan a
muchos años atrás. Veo aquf a Maurizio Gnerre, que conmigo, en el lejano
1971, pasaba no digo todas las noches, pero sf una parte de estasjunto con el
Padre Pedro Mascolaitis, un viejo misionero salesiano lituano que se
encontraba ya cerca del final de su carrera, y que, antes de volver nosotros a
Europa, nos confiaba sus reflexiones sobre la acción misionera en un
momento muy diffcil. Los años setenta estaban llenos de autocrftica;
nosotros enoontramos a los misioneros salesianos del Oriente del Ecuador en
sin¡ación de gran espera rcspecto de nosotros, lo cual nos echó encima una
responsabilidad que no supimos (pues en efecto fue culpa nuestra)
administrar bien: no logramos ser útiles en la medida en que ellos esperaban
que pudiéramos serlo. Luego los años pasaron, las cosas cambiaron, pero
ese era un momento esencial, en que los misioneros, ancianos y jóvenes, nos
consultaban, nos preguntaban. vefamos porejemplo que ese libro de Vittorio
Lantemari, Occidente e Terzo mondo, traducido al español, estaba sobre el
escritorio de muchos misioneros. Este texto, publicado en 1967, contiene un
artfculo -inédito hasta ese momento, cuando en cambio los otros ensayos ya
habfan sido iublicados- titulado Cristianesirno e religioni etniche. I fattorí
della conversione, que era una de las primeras crfticas radicales, bastante
claras, que se hacfa a la tradición misionera, juzgada en el marco de los
procesos de destrucción cultural que a veces inducfa, como toda fomra de
intervención desde el exterior, en los pafses del rercer Mundo. Este libro era
aceptado, lefdo, desentrañado; habfa una generación de misioneros
salesianos, los que nosotros conocimos, y también de otras partes, que
tenfan para con nosotros una apertura caracterizada a menudo por una
excesiva confianza. Recuerdo que muy a menudo nos pedfan libros de
antropologfa, con la esperánza que la antropologfa sirviera. ¿Qué habfa
pasado? Habfa pasado que, con la lentitud propia de los procesos históricos,
el Concilio Vaticano II se habfa difundido en América Latina, sobre todo en
los pafses y zonas periféricas, y sobre todo en algunas generaciones de
jóvenes misioneros, provocando una forma de autocrftica, una puesta en
discusión; todos saben que las "puestas en discusión" soÍl saludables. Una
evaluación del camino recorrido siempre resulta útil. Me acuerdo que en las
discusiones noctumas de aquella misión salesiana de Taisha, se manifestaba
claramente la molestia de los misioneros, que se sentfan incómodos
criticando a los viejos que les habfan precedido, los misioneros de tipo
tradicional, que crcfan enla tabularasa,o sea se proponfan borrar todo lo
que los indfgenas tienen en la cabeza para poder luego instalar en ella el
t2
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cristianismo. Se haclan debates, en los cuales participaba también José
Arnalot -a quien veo aquf: esta es r€almente una velada de reencuentro con
viejos amigos conocidos hace quince años-; José Amalot entonces era un
clérigo y se preparaba a pasar tres años enüe los Achuar del extrcmo Oriente
ecuatoriano. De esta empresa sacó luego un bellfsimo libro,traducido al
italiano con el tftulo La capanna senza steccato, un libro espléndido que
desgraciadamente tuvo un éxito limitado, por razones que no logro entender.
Un tibro bellfsimo que cuenta de una crisis, una experiencia de confionEción
culturat y rm comienzo de discrrsión sobre la validez de las rafces de la
actividad misionera; todo esto hecho con gran serenidad, g¡an respeto,
mucha verdad y esa poca antropologfa que el autor habfa lefdo entonces, pero
que reveló que era un sensibiUsimo antropólogo "en la naturaleza", es decir,
capaz de detectar aspectos de las costumbres dc los indfgenas, y de
traducirlos a problemas generales.
Cuento esto p¿ra dar su ¡ono a la discusión, 1967 fue el año del ensayo
de Vittorio Lantemari; 1968 el año en que el encuenuo de Melgar, uno de los
encuentros fundamentales de la lglesia Latinoamericana, produjo un libro,
Antropologfa y Evangelización, cuyo subdtulo es Un problema de la Iglesia
en Atnérica Latina. Como se ve, eñln años en que la idea de la confrontación
era muy fuerte. Gerardo Reichel-Dolmatoff, un famoso antropólogo
colombiano, pacicipó con una importante conribución en ese debate, en el
cual se enfrentaban teólogos, anüopólogos, misioneros. Habfa un ambiente
de compatibilidad, respeto, ayuda recfproca, aunque cada uno tenfa alguna
cosa de poca importancia que reprochar a su intedocutor. Luego la sihación
precipitó. Emergieron las antropologfas radicales; la dramática situación de
Américalatina no permitfa a algunos antropólogos seguir haciendo simples
investigaciones empfricas, obseryando poblaciones que morfan o eran
destruidas; el tema de la rcsponsabilidad general de la culn¡ra occidental se
convirtió en argunento que produjo como primera cosa un complejo de
culpa, luego el de la hiperactividad, es decir aquella famosa ansiedad de
praxis que domina muchas generaciones polfticas de los años Setenta, y por
último, algunos se pusieron a buscar por todas partes a los culpables. Los
misioneros cayeron, ellos primero, bajo los golpes de esas crfticas; claro que
habfa moüvos, pues como decfa mi abuela, "quien come pan hace migas", en
el senüdo de que el que se lanza dentro de este proceso Uemendo de
promoción social, complicadfsimo, y de cambio de las condiciones generales
de una sociedad, tarde o tempnno cae en errores de toda clase.
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Consideren Uds. entre otras cosas, como en un pequeño flash, la
manera en que se prcparaban los misioneros en los aflos Cincuenta. Un gran
misionero salesiano, Luigi Bolla, él también queridfsimo viejo anigo
nuestro, con el cual pasamos dlas espléndidos de estlmulo inrclecual sobre la
cultura de los Achuar que estudiábamos junos, y también dfas tremendos
poque nos peleamos, pues era un misiorpro de otro siglo, duro como el
hieno y con esa fe inquebrantable que se describe en los übros, y no tenfa, a
yeces,ld elasticidad y ducütúlidad que algunos de nosotros prercridfan; una
relación rica, y creo no mentir diciendo que incluso nos hizo dudar, a
Maurizio y a mf, laicos desde muchas décadas, rps confutaba: una rclación
interesante y rica, y urto de los pocos c:Nos en que un misionero logra hacer
tiubearlas rafces del pensamiento del anuopólogo, yendo a escarbar dentro
de los mecanismos del pensamiento de esta tradición de estudios ciendñcos,
que es, al fin y al cabo, una tradición como cualquier otra, y no pretende
tener orfgenes sobrchumanos; un pobre choque entre trabajos hechos por
generaciorrcs de hombres que han intent¿do entendermei)r como funciona el
murdo.
A esta fase de confrontación serena y constructiva siguió una fase de
choque: acusaciones de corresponsabilidad; "¿por qué no recogen sus
b¿lrtulos y se van?" y asf por el esülo. Hay que agrcgar que hasta ese punto
hubo un verdaderc equilibrio, porque los antropólogos también han sido
invitados a recoger sus bárn¡los. Existen sociedades indfgenas americanas
que, si lo pudieran, pondrfan una pancarta: "No queremos antrcpólogos" En
el fondo queda aclarado, cre/o, que la rlnica clase de relaciones que considero
posiüva es la que en las crfticas, las discusiones, se hacen oon gran
serenidad, intentando llegar'at fondo y centro de la cuestión, y nunca hay que
decir, como por desgracia me dijo una vez Luigi Bolla: "PeIo, querido
Colajanni, podemos discutir solo hasta cierto punto, poque a Ud. lo envfa
su Universidad, pero en mi caso, es Dios que me envfa!" Cómo contestar un
planteamiento de este tipo? La discusión no puede conünuar. Si discutimos
sobre lo que estamos haciendo en el mundo, esta no es una gran
argumentación, porque puede ser acogida solamente por quien comparte su
punto de vista. Yo le decfa: "Yangüam, y ¿quién puede saberlo? Yo no lo
puedo saber. Yo sé que tri estás aquf, haces un trabajo, ctees en lo que ha@s,
y esto lo veo: veamos qué trabajo haces. Recuerdo que hicimos un pacto: nos
pusimos de acuerdo estableciendo que desde ese momento, observarfamos lo
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que cada cual hacfa. ¿Qué haces, de la mañana a la noche? ¿Cómo tratas a los
indfgenas? ¿Cómo piensas? ¿Cómo ves lo que ellos ha@n, piensan, etc.?...
La verdad sea dicha: esta clase de discusión es rara en el mundo de la
ciencia, porque es más fácil ser agresivo, atribuir culpas y
responsabilidades... El estudio de la misionologfa moderna nos ofrece
algunas consideraciones objetivas sobre este punto; por ejemplo nos habla
del misionero como agent€ de secularización. En muchfsimos casos
históricos, los misioneros estuvieron a la vanguardia en la difusión de la
técnica, de las estructuras sociales y polfticas de la sociedad que habfan
dejado y de donde habfan salido, sin saberlo. Surgtó asf poco a poco, la idea
de que habfa que discutir sobre estos problemas, incluso interrogando al
misionero, m¡ls allá de lo que él misrno tenfa conciencia de hacer. Tarnbién se
comprendió que no habfa que atac,ar el cristianismo ni exagerar en la polémica
entre catóücos y pfotestantes, a pesar de que este es un asunto que se prcsta a
la discusión, poqpe la diferencia de estilos misioneros es grande; habla que
intentar comprender qué hacfa el misionero a veces, pese a lo que querfa
hacer. De ahf nació la idea de estudiar los diarios de misión, e ir a consultar
los archivos misioneros; también de ir a ver, dfa tras dfa,lo que los directores
de misión escriben como crónica. Si se establece una buena comunicación
entre los dos polos, el antropólogo y el misionero, y si se tiene la suerte de
encontr¡u misioneros que sean, sustancialmente, como los que yo tuve la
suerte de encontrar, hay la posibilidad de ver lo que sucede, fuera de la
conciencia que los misioneros üenen de su propia obra. De esta manera
aceptarfamos un posh¡lado antropológico b¿lsico: los hombres viven en el
mundo, pero no pueden saber exactamente lo que haceu rn logran tener la
conciencia completa de lo que ha@n, poque sus acciones son colectivas, no
individuales. Los Misioneros hacen parte de una Orden, esta Orden üerie tres
o cuatro misiones en otras tantas subregiones distintas de una zo¡a dúa,
tienen rcacciones y relaciones diferentes con los indfgenas, las
personalidades son diferentes...: Observen cuantas variantes construyen una
historia concreta que se sedimenta en los archivos, o a través de la
observación, como lo vamos a ver. Esta es por tanto la investigación que
hay que hacer. Pero, para equilibrar esta relación, harfa fdta estable@r una
relación siméuica; por desgracia la relación entre antroÉlogos y misioneros
no es simétrica; los antropólogos han servido muchlsimo en los aÍlos
Sesenta. Fueron aflos en que el interés por la anuopologfa n¡vo r¡na auténtica
explosión. En un viejo arúculo de un colega mfo, don Vittorio Maconi de la
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universidad de Génova, tin¡lado Etnologia e Missiott¿, de 1962, después de
un vistazo histórico que va de la Edad Media a la Edad Modema, el autor
dedica el tercer capftulo a "la ayuda de la etnologfa a las misiones". He aquf la
asimetrfa de la relación: la idea de que la eurologfa puede aytdar las misiones'
Esta idea instn¡mental duró largo tiempo en la tradición misionera' Hay un
libro que yo me permito pfesentar aquf con ciert¿ prczunción, un libro que no
me gusta, pues 4e p*ó uno de bJmás feos en la marcria Su autor es Luis
fuz¡etfl< es un miiionero americano que fue también antrcÑlogo; su tftulo
es IJn solo vangelo nelle diverse culrure. Antropologia applicata alla
pasOrale. La leótura de este libro, determinó una de mis mifs violentas
reacciones de joven esnrdiante de antropologfa, y escribf una crltica durfsima'
que nunca fue publicada, porque el director del Insün¡to donde yo trabajaba
do" 
"¡¿ 
muy católico y .espeta¡a mucho a los misionenos' no comprcndió
que ta mfa era una crftica constn¡ctiva. No me gusta en absoluto, pofque es
* tiU. en que se hace de la antropologfa un uso del todo instn¡mental: ¡gdo
lo que puedi servir al misionero; por ej. comprender- cómo hay que
interpretar laS costumbres de los indfgenas, etc., pero usando @ntinuamente'
en inglés, el concepto de cultural sur7ery,cirujfa cultural; eso significa que
el misionero debe continuaÍrente "seccionar", está necesaliamente obügado a
haCerlo; imagfnense entonces una cultura, una sociedad, un sistema de
costumbres que debe aceptar ser cortado, seccionado, golpeado por el
misionero... No es esta la misiologfa que yo conocl en el Ecuador, en mi
expefiencia de relaciones oon los salesianos. Este es otro mundo. El mundo
de los pfotestantes americanos es completamente difercnte; y agfego algo que
considéro grave, gravfsimo: el que sabe leer bien este libro, encuentra en este
libro la ,rrón po.la cr¡al cierta iglesia americana, prctestante, manda a los
lugares del mundo antropblogos misioneros. Su verdadera preocrrpación es
la del comuniSmo qo. ."-r. en América Latina. Me pregunto, y les
0,"*''' a Uds., si este es un buen motivo de acción no solamente social,
,inJ O" acción teológicamente fundada. A ml me p¡¡fece el ¡ror, el más
sinceramente reprobable. Si el comunismo 
^vdnza, 
significa que.hay
razones... Esta clase de actitud les da la idea de la manera en que cierta
antropotogfa misionera de origen protestante, que hace polftica en la forma
p"o. tseglln creo yo) no es signifi'caúva para nuestto deb1g. No es con esta
que deseamos tener relaciones. Todo ese libro está construido alrededor de la
ideadeque,paravenceralcomunismoqueavanzlenloscampos
latinoamericanos, n y q* hacer acción social, hay que cortarle la hierba bajo
io. pi"r, hay que hacer exactamente lo que los comunisus quieren hacer,
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pero en seffido cristiano. No me parcce un buen comierzo pan dialogar.
Preferimos tener relación y discusión con los Ere prblican, por ejemplo, una
pastoral indigenista como Gregorio Smutko, @n gente que habla de teologfa
de la acción misionera, y quiere reconstruir la religión indfgena tradicional en
érminos, por ejemplo, de fragmentos o trozos, semillas de la rcvolución
originaria. No es que estemos muy de acuerdo con estas ideas, porque no
nos parcce q¡e las osas hayan sucedido asf, pero nos pafece un comienzo
importante; nos parcce importante discutir con un pequeño famoso libm del
P. Siro Pellizzam, titulado Evangelízación del pueblo Shuar, que es un
intento de volver a decir en lenguaje teológico, partes de la reügión
tradicional de los Shuar; es un producto que yo considero sincrético, cien mil
veces discutible, pero es el resultado del esfuerzo extraordinario de un
misionero quien,luego de Í€inta aflos de experiencia, se ha dado cuenta de
que no vale la pena de seguir predicando el evangelio como si estuviéramos
en Pinerolo; que hay que adaptar, cambiar algo, porque es algo
incomprensible, y no da rcsultados ni siquiera segrfn el plan original de la
acción misionera. Afirmo que con personas asf se discute, se aprende, se
hace una verificación de uno mismo, pero dando por descontado -punto
fundamental de mi intervención- que los misioneros se acostumbren a dar
una contribución positiva a los antropólogos. Es curioso que los
ant¡oÉlogos estudien a los misionerosr p€ro los misionems no han
empezado arln a esnrdiar a los anüopólogos. Para que la relación tenga cierto
equilibrio, y ya m sea asimftrica, a mf me par€ce que deberfa haber un feed-
back, un¿ rcuoacción positiva; lo digo poryÉ en estos tlltimos af,os se está
desanollando una amplia serie de esnrdioa dc anuopólogos que han pasado
octro o diez mcses o un afb eo r¡na misión, y han esurdiado a los misiorems;
oosa sr¡mamente incómoda para el Ere está allá, es obvio, pero si Uds.
tuvieru un rcspeto hacia d hombrc en gerrral y pensare que una persona
de buena fe, seria, con una tradición cientffica, etc., puede darles una
conuibución, Uds. a esta persona le abrirfan las puertas y se dejarfan
observar. Después de los primeros dos o tres meses de incomodidad Uds. se
acostumbrarfan, se adaparfan al ser molestoso, simpático o cordial y harfan
exactamente lo que hacen los indfgenas en todas partes del mundo, quienes,
después de tres o cuatro meses, como lo hicieron los famosos Trobriardeses
con Malinowski, se adapan, a lo mejor considerándoles una calamidad
natural mitigada por regalos...
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Queda el hecho de que Ordenes misioneras y misiones concretas, en el
Brasil, en Venezuela, Penl, Tanzania, se han abierto, y han abierto sus
arctúyos, y valientemente han dado a investigadores -por supuesto,
investigadores en los cuales poder confiar un mfnimo siq¡riera, y por tanto
seleccionados prcviamente según la seriedad de sus intenciones- la
posibilidad, por un año o dos, de estudiar, examinar los mecanismos
sociales, meritales, operaüvos y también teóricos de su acción misionera- si
resultara posible equilibrar esta relación, y yo espero que eio suceda tarde o
t€mprano, podremos pobablemente hacer una reflexión sobre los niveles de
la rclación entre antropólogos y misioneros. Yo idenüfico solamente tres de
estos y describiéndolos voy a concluir.
El primer nivel, el que me intercsa m!ls, es el teórico y teológico. yo
afirmo que, del encuentrc entre antropólogos y misioneros, hecho segrfn
estas reglas, con respeto, profesionalidad, capacidad de autoanalizarse y
rcfutarse a sf mismo, sale un estfmulo a la reflexión teórica y teológica
extraordinario, porque el misionero, con la presión del antropólogo, está
obligado a buscar la ralz del significado de su obra en el mundo; está
obligado a leer de ¡n¡evo los textos que son ñ¡ndamento de su acción, que lo
hicieron partir la primera vez, que dan origen y sentido a lo que hace. Y
como la teologfa es r¡na de las más refinadas formas de reflexión del hombre
sobre sf mismo y el mundo, yo propondrla en las facultades de antnopologfa
un cu¡sillo de teologfa. Este primer nivel teórico rps llevarfa a ver cuáles son
los fines teóricos ñ¡ndamentales del antropólogo, lo que lo empuja, sus
teorfas, lo que da sentido a zu acción de investigación y. estudio, y
compararlo con el misionero. Encontrarfamos curiosas analogfas y ñrertes
difercncias. Esta operación de comparación teórica debe hacerse con valor y
con rcspeto, pofQüe, como es obvio, es diffcil hablar de los valores de uno.
El segundo nivel es el práctico y polftico. No hay duda que un
antropólogo y un misiorrcro hacen unas cos¡rs en el mundo. El misionero se
toma unas responsabilidades y debe acostumbrarse a tomárselas hasta el
fondo. Si ha hecho y producido unos efectos, efectos sociales y polfticos
(una sociedad que se ha dividido eh cierta manera, que se ha organizado en
cierta otra...), él debe saber que estits cos¡rlr no deben ser dejadas al azar. Y
entonces, el nivel prácüco, polftico y social de la comparación para mf es el
segundo, el más fácil; basta medir cuáles son los efectos de la prcsencia
misionera después de treinta o cuarenta años. Las sociedades son máquinas
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sumamentc extrallas, cambian €n pr€sencia del misione¡o y pro0eden en un
n¡mbo o en otro diferente según cl misionero haya sido católico o
prctestant€, salesiam, dominico o jeuita; exi$enunas lfnea$ unos estilos de
vida social que de@en de la Orden misiorpra que estuyo en esa zon&
. El tercer nivel es tasrbién important€, y cs el mtls próximo a mi
profesión cotidiana. El de la pmducción de corpcimiento. Los misioneros
producen conocimiento; conocimiento del mundo, v¡llido también
prescindierdo de su actividad espccfñca Las bibliotccas qst¡ln llenas de
übros escrios por misioneros. En los afbs Sesenta y Setenta los misione¡os
se cansaron de ver que sus cosas apar€cfan siemprc en los libtos de los
antropólogos, y empezamn a publicar oon su nombre. Perftcto. Algunos
übros son ingenuos, ouos bien hechos, pgro lo que importa acla¡ar en todo
caso, es que esta producción de corpcimieno de los misiorercs debe eomr
en el circuio de laproducción antropológicagercral No se ptode eoningún
caso decir que, oomo viene de un misiorpro, es decir de un bombrc qrc tiene
un ñn ideológico radical en su vida (zu motivación de estar en el murdo
como misionem está daerminada por una convicción de fe ¡adical que es
rfgida, m tierrc fiexibilidad; rp se tr¡ede decir "Dios existe, d, talvez, un
poco, ¡xrede ser...", por consiguiente la actividad de misiorerc es ireütable
para cada católico, y el misiorrcro m es más qrc la punta de u icelcrg, prcs
en rcalidd toda la l$esia está oonebida owro misiorrcra), esto significa qr
los misioncros no deban producir: los misioneros deben producir, sobre su
actividad, m¿ls de lo que proCucen
Concluyo con una oonsideración gerrcral Ere induce a historiadores,
intelecn¡ales, antrcpólogos y cstndioeoa de nuestn civilización oocidental en
gwral, a ¡eflexionar o¡idadocameo¡e. Nosotros loc occidem¡lcs, eumlre(N,
euroamericailx¡, $)mos todog a Duesra ma¡Era misirercs. I-c misioreros
son y presentan la punta & un iccberg; la nuestra cs un¡ mciedad, r¡na
cultura obaesionada por la idea misiorrcrt, por la idea de cmunicar cosas a
los demils por la idea de que, eon n¡cstra llegada finalmenb ha lhg¡do una
'nueya', etc... Y que esta idea esté rcprescntade en forma esplárdida y en
una tradición especfñca que vierr de loo Evangeüos, estc es oto asunto; se
trata de r¡na idea qtr ya ha ontagiado bd¡ nrstra socidad. E*a es la razón
por la cual loc misionercs deben ser esn¡diadoc y sc debe haceiloc hablar y
discr¡ür con cllos: ellos son y r€pr€scn¡ü la cxrro¡dina¡i¡ retlfora de
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nuestrc üpo de mundo. [n representan en la forma mils extraordinaria.
Errcuentro por tanto ridfculo que alguiar se permita tratar a los misioncros
con almnerfa, como si se tratara de "otros", de una tribu particular. [¡s
misioneros son en parte nosotros; esta cultura nuestra es una cultura
misionera; todo el Occidente ha sido estruch¡rado histórica e ideológicamente
como una gnn megacultura orientada por la idea misionera, en el sentido del
desplazamiefito en el espacio, la comunicación de una "nueva" y, en el
fondo, la idea pedagógico-patemalfstica respecto de los otros: una sabidurfa,
un conocimiento que yo tuve, que rccibf, una "nueva" que debo comunicar.
Asf está trccha toda nuestra cultura. No estamos hablando de nuestros primos
lejanos a quienes podemos seccionar sobre nuestro escritorio; estamos
hablando de nosotros, de una parte de este mundo que desde hace casi dos
milenios ha Omado este rumbo. Me parece entonces que tanto los filósofos
como los historiadorcs deberfan tomar mucho más en serio la actividad
misionera, la teologfa misionera y los esfuerzos que los misioneros est¿fn
haciendo para crearunas pastorales indigenistas. Digo esto con el respeo que
debo al que lace un trabajo diferente del mfo. El sentido de mis üscusiones
con los misigneros está, creo, todo aquf. No me separo ni de un milfinetro de
mi pertenencia a la cultura laica, que ve estas cosas con mucho respeto, pefo
sintiéndose diferenrc. He sido, hasta la fecha, aceptado como compañero de
n¡mbo que tiene las misrnas inquietudes y los mismos problemas. Creo que
este es el único camino para discutir seriamente. En cambio, esas papill¡u¡ que
a menudo se hacen, de seudomisioneros que hacen los seudoantropólogos
laicos y polfticos, y de seudopollticos que aparcntan hacer los misioneros, no
creo que puedan dar resultados positivos. Como todos saben, el coloquio, el
diflogo se hace cuando existan, y claras, las diferentes venas de esta cultura
de la cual todos hacemos phrte.
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LA POLEMICA ENTRE ANTROPOLOGOS Y
MISIONEROS: BREVE PANORAMA HISTORICO
Bemardo Bcrnardl3
Para tratar el argumento que se me ha propuesto, pienso referirme a un
episodio, que me parcce uno de los más significativos en la polémica entre
antropólogos y misioneros. En 1982 se publicó una investigación "socio-
histórica" del antropólogo americano Thomas O. Beidelman, sobre la
actividad misionera rcalizada por la Church Missionary Society entre los
Kaguru de Tanzania: Colonial Evangelism. A socio-historical study of an
East African Mission at the Grassroots. Bloomington: Indiana University
Prcss. 1982: xix-274.
Beidelman es un antropólogo muy conocido y respetado por sus
invesügaciones sobrc los Kaguru, pueblo "matrilfneal" (descendencia
considerada por parte matema).
Cuando apareció esta investigación suya sobrc la actividad misionera
entre los mismos Kaguru, se despertó inmediatamente el interés. Su
preparación teórica y el conocimiento directo del argumento, junto con las
investigaciones de archivo, constitufan unas premisas sumamente
respetables. En efecto, en el libro, él examinaba los problemas de la
organización misionera y método de conversiones, analizando la idea que los
'').
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misioneros se habfan hecho de la cultura Kaguru y de las actitudes que
habfan tomado hacia los Africanos, desde los tfltimos aflos del siglo pasado
hasta las primeras décadas de nuestro siglo. Su juicio global sobre los
misioneros era decididamente negativo. Demostraba estar convencido del
fracaso al cual está destinada la obra misionera, por las contradicciones que la
inspiran.
El"año siguiente, en la revista Africa del Intemational Insütute de
Londres, salió una crftica del libro de Beidelman, firmada por Jocelyn
Murray: $rica, 53,3, 1983: 39-90. La autora de esta crftica, que afirmaba
"no haber lefdo nunca un relato más negativo que este", agregó:
"sinembargo, muchas cuestiones tratadas en el libro son tales, que los
superiores de la misión y la lglesia, deberlan decididamente tomarlas en
cuenta". A Beidelman ella reprochaba "la excesiva antipatfa personal" por
todo lo que es misionero, y lo considera "descalificado para un estudio
adecuado" del problema.
Beidelñan contestó a tal crftica, sobr€ todo porque opinaba que las
palabras de locelyn Murray, recién mencionada, pusieran en duda su
integridad de antropólogo social. Como se le rcprochaba porque prcferfa el
témrino "religiosidad" gnvez de "rcügión", Beidelman aclarú zus razones de
la siguiente manera: "Uso "religiosidad" para describir unas caracterfsticas y
comportamientos particulares de todos aquellos que no solamente tienen una
rcligión, sino se dedican, por profesión, a presentarla al resto del mundo y a
denigrar, al mismo tiempo, las creencias religiosas diferentes de las suyas.
Tales caracterfsticas, hacen de los misioneros unas personas muy difercntes
de aquellas que, con sencillez, intentan observar sus propias crcencias, sin
sentirse obligadas a imponerlas a otros, que no tienen las mismas crcencias.
Esto es prccisamente lo que convierte a los misioneros en individuos tan
diferentes de tantos ouos religiosos; en este sentido, evidentemente, la
actividad misionera sociológicamente, es "pariente" del colonialismo"
(Beidelman, T.O. L¿tter to the Editor, Africa 54,2,1984:95).
Como se ve, la polémica es vivaz y los términos, crudos. Es cierto lo
que afirma J. Murray en su crftica, que "pocos antropólogos encuentran
atractivas a las misiones" adjetivo este, que significa en este ci¡so no
solamenrc "atfayente" o "agradable", sim "digno de interés". Es justo pues,
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pfeguntamos por qué la cosa se presente de tal forma y, en todo caso, si se
deba llegar a términos de polémica crudos.
Para empezar, llamaré la atención sobre un hecho: que las relaciones
entre misione¡os e investigadorcs no siemprc fueron polémicas: todo lo
contrario. Por ejemplo la fundación en Londres del InternaíoruIAfrican
Institute, en 1926, para el estudio de las culturas y lenguas de Africa, se
hizo con la cooperación de eminentes investigadores y misioneros, tanto
protestantes como católicos. Pero, incluso antes, cuando se estaban
formando las bases de las ciencias antropológicas, la relación entre
misioneros y cientfficos era de máximo respeto. Serfa fácil mencionar aquf
una lista de misioneros que, con sus publicaciones enrográficas, dieron una
contribución original a los conocimientos de las poblaciones extraeuropeas,
suscitando la admiración y respeto de los invesügadores. Incluso se podrfa
hablar de un perfodo "de idilio" entre misioneros y cientfficos. Desde los
últimos años del siglo pasado y toda la primera mitad de nuestrc siglo, las
informaciones y descripciones etnogrtlficas que venfan de misioneros, era¡r
acogidas y estimadas plenamente como fuentes eurográficas de absoluta
crcdibilidad
Y precisamente para impulsar los misioneros a dar nuevas
contribuciones al desarrollo de la antropologfa cientffica, en 1904, la
sociedad misionera del veóo Divino, por obra del P¿dre wilhelm schmidt,
fundó un nueva r€vista, Anthropos, que, en el subtfn¡lo, se presentaba como
publicación de los relatos etnográficos y misioneros. El P. schmidt hizo algo
análogo también en 1937, cuando fundó en Roma, por encargo del papa pfo
XI, la revista "Anales Lateranenses". He aquf lo que escribió en el primer
número de esta rcvista: "Dada la existencia de suficientes revistas que se
ocupan de problemas estrictamente misioneKrs, como cuidado de las almas,
enseñanza, asistencia caritativa etc., los estudios y comunicaciones de los
Anales se ocuparifn principalmente de las condiciones culturales de los
pueblos de las misiones" (Annaliltteranensi, l, 193'l: presentaziotu).
Tanto en Anthrqos como en los Anales l-ateranenses, eminentes
antropólogos como por ej. E.E. Evans Pritchard, publicaron unas
invesügaciones suy¡ls.
Actualmente los Annali Lateranensi ya no son llamados asf porque el
museo etnográfico se mudó a otra sede, y en cambio A nthropos sigue con
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su ltulo, a pesar de que abandonó hace muchas décadas la especificación
misionera. De todas maneras queda el hecho de que ambas revistas han
hecho posible, a muchos misioneros, la participación activa en el desanollo
de los conocimientos etnográficos. schmidt hizo de las dos revistas, un
instrumento para afirmar y defender sus teorfas antropológicas,
especialmente las relacionadas oon la escuela hisórico-cultural. Anthrqas
sigue siendo una de las revistas antropológicas más ricas de contenido. Los
misioneros que publican en esta revista, lo hacen a tftulo personal y
únicamenrc por interés cientffico. En realidad, no es en Anthropar que se
origina la polémica entre antropólogos y misioneros, aunque fue en
Antlvopas que estalló la polémica sobre ras posiciones ideológicas de
Schmidt
Las posiciones de schmidt respecto de la llamada urkultur, cultura
originaria son conocidas. En particular, él vefa en las formas religiosas de tal
culhrra, representada sobre todo porlos pigmeos de Africa y Asia, la religión
mrfs antigua, no solamente, sino el propio documento histórico de la
rivelación prfinordial. No é1, sino otro üegó inclusive a proclamar un nuevo,
sexto camino "histórico" para probar la existencia de Dios. Después de estos
desarrollos,las crfticas oontra schmidt y sus teorfas, se hicieron más severas
y radicales por parte de los investigadores que lo acusaban servirse de la
etnograffa para fines m:ls apologéticos que cienlficos.
La agria reacción de Schmidt: "en la ciencia, sólo ciencia (In der
wissenschaft nur wissenschaft)" fue publicada en ra revista Aühropos,
46,1951: 611-14. El rcchazaba la acusación, afirmando buscar soramente la
información objetiva y documentada de los hechos históricos.
Pero prccisamente a Arxlvopas, el aflo siguiente, se publicó una
desconcertante añrmación que ponfa en duda la credibilidad de ciertas fuentes
misioneras sobre los Pigmeos. En 1933, el p. Henry Trilles, de la
congregación del Espfritu santo, habfa publicado, en las colecciones de
Artlvopos, un libro sobre los Pigmeos del Gabon, que habfa despertado er
m¡lximo interés y la sorpresa mtfs innovadora acerca de la cultura de ese
pueblo. schmidt se habfa servido, en gran parte, de las informaciones de
Trilles. Y un padre de la misma congregación de este puso en duda la
crcdibilidad de sus obras, afirmando que este habrfa forzado la verdad para
pfesentar una atractiva y seductora imagen del mundo de los pigmeos,
u
impulsado por los intereses de Schmidr Véase acefca de esO Piskati, K.: Isr
fus figmdemverk von Henrt Trilles eine zuverliissige QueIIe? Anthropos,
52,1956:3348. En realidad, Trilles es mencionado incluso ahora, por las
estupendas poesfas de los Pigmeos que transcribió en su libro; pero los que
lo mencionan no parecen estar enterados de las dudas que hubo sobre sus
informaciones.
Por otra parte es conveniente recordar que la polémica sobre Schmidt y
las reservas sobre la credibilidad de las fuentes que usó, no tocaban
dircctamente el tema de la polémica a la cual queremos referimos, aunque no
eran, en realidad, del todo ajenas a esta, porque Schmidt era misionero de
vocación.
Claro que este asunto contribuyó a alimentar el escepticismo de los
antropólogos con respecto a las misiones. En todo caso la temporada que
llamamos de "idilio", entre misioneros y cienlficos, durÚ hasta la época en
que, después de la segunda guerra mundial, se realizó la lucha por la
independencia de los pueblos coloniales. El momento implicaba una toma de
conciencia, por parte de aquellos mismos pueblos que reivindicaban la
autonomfa y dignidad de sus formas culturales, totalmente nueva. El proceso
dió lugar a manifestaciones particulares, distintas en cada pafs, en Asia y
luego en Africa y en América Latina, con matices fnümamenle ligados a la
historia de cada continente. Desde ese momento, los Africanos empezamn a
criticar duramente todo lo que podfa presentarse como relacionado con el
colonialismo, implicando asf, directamente, la actividad misionera. Las
reacciones contra las misiones se hicieron gmves y debemos rcconocer que
no siempre fueron infundadas.
Para quedarme en un contexto concleto, me referiré al librc de Jomo
Kenyatta, Facíng Mount Kenya. Publicado en 1938, tuvo su apogeo
justamente él los años después de la guena, y sobre todo, con la exaltación
de Kenyatta, elegido presidente de Kenya y Padre de la Patria. Como es
conocido, se trata de un texto escrito por un africano con fines cientfficos,
aunque en cada una de sus argumentaciones apaÍezca la emotividad
anücolonialista. En ese texto, Kenyatta escribió algunas páginas contra los
misioneros y blancos, muy decididas: "Al comienzo de la colonización
europea, muchos blancos, sobre todo misioneros, desembarcalon en Africa
con ideas preconcebidas rcspecto de lo que encontrarfan y a la manera con
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que enfuntarfan la situación. En cuanto a la rcligión, los africanos eran
considerados una tabd¿ r¿s¿ sobre la cual se podrfa escribir cualquier
cosa... Los misioneros dedicaron sus esfuer¿os a salvar las almas
depravadas de los africanos del "fuego eüerno"; se lanzaron a la empresa de
arrancar a los africanos, cuerpos y almas, de sus antiguas costumbrcs y
creencias, y de colocarles en una clase aparte, destruyendo todas sus
tradiciones uibales y pisando sus insütuciones. Se esperaban qre el africano,
después de ser separado de su famiüa y tribu, aceptara la rcligión del hombrc
blanco, sin prcguntarse si convenfa o no a su condición de vida (Kenyatta
1977:245).
En rcalidad, existe otro libro sobre los Kikuyu de un misionero
católico, en el cual, efecüvamente, no se trata siquiera de la religión, sino
sólo "de las creencias y supersüciones". La comparación con Kenyatta, que
dedica nada menos que dos capftulos a los problemas de la religión, es
notable (Véase Cagnolo C., The Akikuyu Their Cusnms, Traditions and
Folklore. Nyeri, The Mssion hinting School, 1933.
El caso de Kenyana, o sea de la crftica que este hace contra los
misioneros, puede considerarse un ejemplo indicativo de una situación
general que caractenzúla primera mit¿d del siglo y que, con términos muy
benévolos, podemos definir como no-ciencia, convertida en prejuicio. En
realidad, en esas décadas se conocfa poco, o nada, de las tradiciones y
creencias de los Africanos, pero en todo icaso, la actitud fundamental
inspiradora de los misioneros fue determinada por la voluntad de "salvar las
almas" de las tinieblas de la idolatrfa y muerte. Y al mismo tiempo, los
Africanos, considerados "clmitas", o sea descendientes de Cam, eran, paia
los europeos, herederos y portadores de la maldición de Noé contra su hijo
Cam. No-ciencia, por tanto, y prcjuicio: pero, por encima de todo, lacntbza
de llevar la civilización".
Es diflcil, por hoy, para los que pueden tener r¡na acütud de fondo tan
diferente, como la inspirada ¡nr el Conciüo Vaticano II, darse cuenta de la
siu¡ación intelectual y sicológica de los misioneros de entonces. Cr¡ando los
antropólogos, asf como lo hizo Beidelman, se dedican a estudiar, de aquella
é¡roca, las acütudes y comportamientos de los misioneros, no pueden no
observar el peso de la no-ciencia y del prejuicio: tanto en los catóücos como
en los no católicos.
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No-ciencia, que se convierte irunediata¡nente en ignorancia, es decir,
en falta rc¡ponsable de conocimiento y superación de los prcjuicios. Se trata
de comportamientos esencialme¡rte ofensivos para los Africanos, qrrc intentan
afirmarla dignidad de sus tradiciorps y culnra.
No se puede decir que el prcjuicio é¡rico y racial haya sido evitadolpor
los misioneros. Basta conocer la hisoria de las relaciones de la Iglesia con
China. No me refiero tanto al problema clásico de los ritos chinos, que
dividió a jezultas y franciscanos, cuanto a las objeciones contra la promoción
de los Chinos al sacerdocio y episcopado, en las primeras décadas de nuesuo
siglo. Quién no rccuerda, como seflal indicativa de un arraigado prcjuicio, el
comentario augural de Pfo XII, cuando, inmediatamente después de la
segunda guena mundial, promovió a obispo el primer africano de Uganda.
Las palabras del papa ñre¡on por el esülo: Hagamos un ensayo si este ensayo
tendrá éxito, la africanización continuará. Es obvio que, cuando un
antropólogo se topa con fenómenos y hechos de esta clase, se hace
fuertemente crftico rcspec¡o de las actitudes y conuadicciones de los
misioneros. Es exactamente lo que hizo Beidelman en el libro mencionado.
Baste transcribir los ün¡los de los párrafos de las primeras págrnas sobre los
problemas teoréticos: theoretical usz¿s. El párrafo sobre las "atribuciones,
durante siglos, de los misioneros'1 comienza con las siguientes
observaciones: "El cristianismo se coloca dentro de términos universales, que
idealmente, deberfan zuperar la etricidad, la nacionalidad, la clase social y la
renta. Teóricamente, se podrfa esperar que la actividad misione¡a ni siEricra
tomara mfnimamente en cuenta tales variables. Sinembargo las misiones,
inclusive denuo de la misma orden y denominación, acttian con crierios no
ent€ramente definidos porlas creerpias y organizaciones religiosas formales.
Ios conceptos de "confort", de estilo, seguridad, estimación de sf mismo,
honor, vida privada, sexualidad, edad y cordición, varfan segrln la culnra
nacional y la clase social, la educación y la renta. Y a pesar de eso, muchos
que estudian a los misioneros, ignoran estas caracterfsticas y üenden a
considerar a todos los misioneros como eserrcialmente iguales" (Beidelman
1982: 9).
El tema de la conversión es uno de los argumentos que más se presta a
la atención de la crfüca de los anuopólogos. En realidad, se trata de un
problema que toca la presencia misma del estudio anuopológi@, o sea, el
estudio de la zupervivencia de las culturas, y de sus cambios. En los riltimos
n
años, por parte de los antropólogos, hubo una serie de contribuciones
notables sobre el fenómeno de la conversión, asf como, por parte de
misioneros, hubo autocrfticas acerca del problema de la "no-conyetrión", o
sea de la conversión solamente superficial y aparente, de tantos rpófitos.
Detengámonos un momento, para concluir en este argumento. Acasojustamente en este tema radique la polémica entre misioneros y
antroÉlogos.
La antropologfa, concebida como antropologfa cultural, quierc respetar
la diversidad cultural también en los procesos de cambio, que considera
expresión de la autonomfa cultural de toda étnia y grupo social. En la
rcalización de sus investigaciones, el antropólogo "participa" en la vida de la
gente, e intenta estudiarla sin influenciarla. No es tarea fácil, ni siempre
alcanzable, po4lue la simple convivencia es uno de los tantos caminos de la
aculturación, o sea del cambio cultural, cuyos caminos son infinitos o casi.
Está fuera de duda el hecho de que la simple presencia del antropólogo es
causa de cambio.
La actitud del misionero es radicalmente diferente de la del
antropólogo.
El misionero, incluso cuando se limita simplemente a estar presente,
Erierc explfcitamente influir en la mentalidad y promover el cambio. I¡ debe
hacer, por vocación. No puede dejar de referirse a la proclamación del
Evangelio, o sea a la invitación a "hacer" penitencia, dirigida a quienes el
misionero encuentra. En'la traducción que todos conocemos, "hacer
penitencia" significa "cambiar de mentalidad". Asf el misionero, por su
natumleza, se define agente, o promotor, del cambio cultural.
Evidentemente es de prcguntarse cuál es el cambio que el misionero
quiere promover. Es esta pregunta, exactamente, la que se hacen los
antropólogos dedicándose a examinar la problemática y actitudes de los
misioneros, como grupos y como ihdividuos. ¿Es tan necesario preguntarse
si el cambio de mentalidad implica también el cambio de las estructuras?
"¿Qué podrfa ser más absurdo que llevar a China, Francia, España, Italia o
gualquier otra parte de Europa? No importen esto, sino la fe". Estas palabras
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de la famosa instrucción de la Congregación de Propaganda Fide de 1659,
manüenen intacto su valor metodológico, y manifiestan claramente la fntima
contradicción que atormenta a los que se dedican, con conciencia, a la
actividad misionera. Que sea pues la fe el objeto del cambio perseguido por
los misioneros. Pero, ¿cuál fe? La fe es una crcencia que no actúa en el
vacfo, sino que se expresa en los términos de las culturas. Una fe nacida en
el ámbio de la cultura semftica, que se desanolló y se impuso como factor
determinante en la cultura occidental, no puede ser separada de ninguna de
estas dos culturas. ¿Quién puede decir que la fiesta de la Navidad no sea una
fiesta lpicamente europea, de orfgen laüno (con todo lo que este origen
impüca) antes mismo que de origen cristiano?
Ninguna respuesta al intenogante sobrc la fe, puede quedar en un nivel
puramente abstracto: debe necesariamente penetrar dentrc de térrrinos y
estn¡cturas cul¡¡rales. Tomemos por ejemplo la situación de la Iglesia
Catóüca de hoy; comparémosla con la que exisúa al comienzo de este siglo y
comparémosla también, enü€ otras cosas, con las directivas de las primeras
grandes encfcücas misioneras, y veremos cuan grande es la diferencia que las
separa. La iglesia y las misiones, conigen constantemente sus concepciones,
sus métodos, porque intentan adecuarse a la diferente conciencia de los
pueblos evangeüzados respecto de zu propia cultura.
Pero a este punto, se pone el problema que los antropólogos hacen
suyo y que es el problema de la autonomfa de las culh¡r?s, exprcsada en este
caso, en términos de autonomfa ideológica, insütucional y ritual.
Volviendo a Africa, el problema se manifiesta en toda zu complejidad.
Me refierc, en particular, al movimiento llamado dela teologla{ricana. Se
trata de un movimiento, contemporárieo al surgimiento de las aspiraciores de
independencia del colonialismo, parecido al movimiento de autonomfa
cultural africano llamado dela négrínde. ciendficos y sacerdorcs, catóücos
y protestantes, se han hecho promotores del derecho a la autonomfa de
pensamiento y expresión africana dentro del mundo cristiano. Las
manifestaciones y publicaciones del movimiento son actualmente muy
numeros¿rs, y tienen un lenguaje cadavez mils fuerte y audaz. para darles un
ejemplo de esto, será suñciente que les lea el fndice del rilümo capftulo de un
libro con tftulo significativo: Emancipación de las iglesias bajo tutela
(Emancipatíon d'églises sous utelle. Essai sur I'ere post-míssionrcire). su
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autor es Meinrad Hebga, un jesufta del Camerun; el libro es editado por
PréserceAfricairc (1976),la gloriosa editorial nacida con el movimieno de
la négritude para promover la publicación de obras escritas por autores
africarpc.
En la época del Concilio, Hebga habla elprcsado "el malestar de los
AfricanoE" por la no realizada interpretación de la ft cristima en términos
africams. He aquf los subútulos del rlltimo capftulo del libro cit¿do: "El
crisüanismo es Jesucristo -Himno a Jesucristo- Nosotros rechazamos la
referencia definitiva y alienantc a las teologfas extranjeras -Nosot¡os
rcchazamos la rcferencia a unas instituciorps y corporaciones que divinizan
su rzza y sus naciones, que son el compromiso con el dinero y el poder- El
cristianismo vivido en Africa sofoca la libertad cristiana (Hebga 1976:174).
Ningrfur antropólogo se exprcsó con tanta vehemencia en sus juicios
polémicos. Opino que las palabras del P. Hebga exprcsan con horrcstidad el
sentimienb de tantos afticanos interesados en el futu¡o de zu gente. Y pienso
que sus expiesiones deben ser acogidas con respeto, aunque algunos ofdos
pu€dan considerartas excesivas. La necesidad de autonomla y emancipación
es real, poq¡ue es real la condición de dependerrcia, no sólo estn¡ctural, no
slo económica, sino cr¡ln¡ml.
Concluyo haciendo notar, una vez más la contradicción impUcita en la
actividad misionera en sf. Por una parte, la proclanación evangélica del
invio al cambio: "Cambien de mentalidad - hagan penitencia"; por otra, la
declaración programática de respeto por las culturas locales. Es una
contradicción que hay que'constatar. Hoy los misioneros hablan mucho de
inculuración. Este término está tomado de la jerga ant¡opológica, ¡rero los
significados que los misioneros le atribuyen no corresponde al de los
antmpólogos. Para los misioneros, esta palabra implica la inserción de la
manera cristiana de vida y persamieno, en las culturas locales; para los
antropólogos, se aplica al fenómeno por el cual uno se convierte en miembro
de determinada cultura y deñende la autonomfa de esta.
En las décadas que siguieron al Concilio Vaticano II, las reformas y
transformaciones culturales estuvieron al orden del dfa, tanto dentro como
fuera de la lglesia. Los tiempos corren. Se asiste asf a manifestaciones
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imprevistas. En dfas pasados, en ltalia, se habló incluso de un movimiento
de "desbautizo", es decir, de twham a toda adhesión a la lglesia. Esto me
hizo rccordar un episodio significativo, que zucedió en Kenya el dfa siguianfe
ala declaración de indeperdencia. En el diario de Nairobi, se ptblicó un
anuncio que decfa: "Mi nombrc, de ahora en adelante, ya no será Peter Mbiyu
Koinange, sino sólo Mbiyu Koinange". Mbip Koinange era uno de los
personajes polfticos miÍs conocidos del movimiento. El suyo, evidentemente,
era ulr gesto simMlico, pem su signiñcado era elocuente. Efwtivamente, aún
atrora podemos preguntamos si era realmente necesario, para bautizar,
imponer unos nombres que, por muy queridos y preciosos que fueran, para
los misioneros, eran completamente ajenos a la tradición original de los
neófitos.
La necesidad de autonomfa cultural es una exigencia natural y debe
respetane. Un escritor africano del IGnya escribió recién: "Cómo es posible
aceptar nuestros sentimienos fntimos en una forma que es para nosotms
extranjera, o contraer nuestm$ uniones matrimoniales según una forma que
nos es exuaña? Qué lindo es, en cambio, oir a los ancianos Masai, en las
manifestaciones plblicas, exprpsar los rczos a Dios en zu lengu4 asf como
siempre lo hicieron en el pasado".
Sinembargo, a pesar de todo, esta¡nos obügadoa a rcoono@r quc las
misiones y los misioneros siguur sierdo aceptados. ¿Oúl es IR¡cs, la nzln'l
Lo que, según crco, ha salvado a las misiones en los momeritos crlticos del
pasado y justifica su prcsencia actual, incluso allá donde son solamente
toleradas por regfmenes pofticos agrústicos o contrarios, es la asistencia
social y caritativa que los misioneros rcalizan. Las ventajas sociales que
derivan de la actividad misionera impidiemn gue, en el momento de rechazo
al colonialismo, los misioneros fuera¡r expulsados; mejrú dicbo, impusieron
que se exprlsara solamente algunos misioneros cuya acclln irdiúdual habfa
sido vistosaÍiente ofensiya para los Africanos. El mismo Kenyatta, t¡n
crftico con los misioneros, qüso que estos se quedaran y continuaran su
acción en el nuevo Kenya indeperdiente. Pero, también esrc reoonocimiento
social de la presencia de los misioneros, contiene aspectos de ambigüedad
que se agregan a la contradicción intrfnseca propra de la actividad misionera.
"They bribe them to Christ": "los conompen para llevarlos a Cristo". Hay
mucha verdad en esta frase, tan frecuent€ment€ repetida oomo comentario
3l
sobre la actividad misionera. Madrc Teresa de Calcuta ha sido premiada a los
niveles mils altos, y todos quieren tenerla. ¿Por qué? Cu¿ll es el momento en
que la acción misionera prevarica de simple acción de fe a interveñción burda
e irrespenrcsa que generala polémica?
Respondan a esta pregunta ustedes mismos!
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"EL QLIE NO CREE NO SE SALVA" (v. Mc
1.6,1ó) ¿EL EVAITIGELIO ES INTOLERANTE?
AdamWobnin,qJ:
Proemio
La presencia de las religiones no cristianas, algunas de las crrales tienen
una rica tradición de muchos milenios y una profurda experiencia espiriural y
mfstica, constituye indudablemente, un rclo para el cristianismo, que desde
sus orfgenes, parcce amogarse, segrln algunos, el derecho de ser el único
camino de salvación. Además, la tendencia (muy sana por cierto) de
redescubrir las culturas y tradiciones de los pueblos, parece pofrcr en tcla dejuicio el universalismo de los valores evangélicos que según algunos, no
tendrfan derecho a la prioridad absoluta La Iglesia Católica no quiere ignorar
los problemas que esta realidad implica. Intentardo profundizarel significado
de las disüntas rcügiones y culturas, de descubrir zus valores y riquezas, la
Iglesia, sin embargo, quierc mantener su ñdelidad a cristo, cumplir con su
deber de anunciarlo a todos los preblos (v. Mc 16,15) y con su vocacióo de
ser "sacmmento univenal de la salvación" (LG48)1.
Teólogo polaco, profecor e¡r la Facultad de Misiologfa de la Pontificie Univcr¡idad
Gregorirna de Rqna
La refere¡rci¡ a los documeno¡ oficialcs de la Iglcsia se cncucúrtn siccnprre en el
texto, bEjo forma de siglr. Dol concilio vatic¡no II ¡c mencionan los
siguientes documenlos: "Dignitatic humanae" (DH), ',Gaudium ct rpes (GS)
"Lumen Gentium" (LG); 'No¡tra ¡otate" (NAe). Dc los otror documenros:
"Evangelii nuntiandi" de P¡ulo YI (Elü y "Redernptor lplninis" dc Jua¡¡ pablo tr
(RH)
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Mi objetivo es muy modesto. En los lfmites del tiempo que me fue
concedido por los orgüúzadores de este encuentro, intentaré presentar el
tema en tres aspectos. En primer lugar me ocuparé de la salvación de los no
cristianos. Luego tomaré en consideración el valor de las religiones no
cristianas como tales, y, más concretamente, su valor respecto de la
salvación. Finalmente, presentaré el problema del encuentro del Evangelio
con las culturas. Todo esto, no debe ser considerado un estudio analftico y
detallado de tan compleja problemática, sino simpleménte, como una
orientación para una discusión que deberfa hacerse después de esta
presentación. Los tres puntos que acabo de indicar, enfocados en la
perspectiva de la revelación cristiana, requieren no solamente una aclaración
y elaboracióntécnica, sino también una acütud determinada por parte de los
cristianos. La enseñanza de la Iglesia conforme a las exigencias del
Evangelio, evidencia por un lado la necesidad de anunciar el Cristo como el
rínico salvador de los hombres, y por otro, el amor y respeto por todos los
hombres2.
La salvación de los no cristianos
Con el fin de evitar una posible confr¡sión, es necesario hacer una
distinción entrc la posibilidad de la salvación de los no cristianos por una
parte, y el valor de las religiones no crisüanas en sf por otra; su valor, quiero
La doctrina del Concilio, constituye una explícita confirmación y al mismo
tiecrpo, un mayor desarrgllo del contenido de la carta, que el 8 de agoeto de
1949, el Santo Oñcio envió al Arzobispo de Boston C¡rdenal Cushing. El
contenido de esta carta se refiere a la interpretsción del famoso adagio "Extra
Ecclesiam nulla salus" o "Salus extra Ecclesiam non est" (ver Eplstola ed
Iub¡lanum de S. Cipriano,73, c.21:. PL 3, 1123). Dando la interpretación
autoriz¿da de este adagio, el Santo Oñcio rechaza de la manera más absolut¡, la
interpretación que del mismo se hacfa en el Boston College" y "St Benedict
Center". En la carta del Santo Oficio se nombra el Padre Leonard Feeney SI,
según el cual tos no católicos, salvo los catecúmenos con el voto rixplfcito de
entrrr a la Iglesia Católicq serían excluldos de la salvación. Por su obstinad¿
insistencia en defender esta interpretación, a pesar de las amonestaciones de la
autoridadpclesilsticqel Padre Feeney fue m6s tarde (412t1953) excomulgado (v.
Der¡2.-Schoen. 3866-3873).
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decir, respecto de la salvación. La vocación universal a la salvación está
claramente atestiguada tanto en el Antiguo Testamento como en el Nuevo. Es
cierto que algunos textos del Antiguo Testamento, hacen pensar en cierta
preferencia de Dios respecto al pueblo de Israel, en menoscabo de las otras
naciones (v. Es 34,10-11; Nm 33,51-52; Dt 7,1). Cierta tendencia
separatista, prcsente en el preblo de Israel y expresada también en la Ley, no
era, sinembargo, arbitraria, ni conespondfa siemprc a una actitud de rcchazo
para con los extranjeros. Estos podfan ser admitidos a la herencia espiritual
de Israel y convenirse en individuos partfcipes de las promesas de Jehová, si
se compromelan a servirle y obsenrar sus leyes. La elección de Israel debe
interpretarse sobre todo como señal del inmenso amor de Dios por los más
menesterosos e indefensos. Incluso dentro del mismo pueblo de Israel, üos
defiende a los oprimidos y abandonados y castiga a los opresores
llamándolos a la conversión (v. Dt 10, 18; Is 1, 27-28;3I, 6; 58, 9-10; Jr 7,
5-6;22,3; Miq 6,8). Algutos textos del Antiguo Testamen¡o, especialmente
en los Salmos y Profetas, expresan con claridad el carácter universal de la
salvación (v. Sal22,27-28:67,3;72,11; Is 49,6; 56, l-7). Egipto, antiguo
opresor de Israel, será incluso llamado "pueblo bendecido por Jehová", y
Asiria "obra de sus manos" (v. Is 19, 19-25).
El Nuevo Testamento es arln más rico, en los textos relaüvos al tema,
en alusiones al llamado universal a la salvación. Dios ofrece este don a todos
los hombres en Jesús Cristo. Algunos ejemplos pueden ser suficientes: Jesrls
afirma explfcitamente que "muchos vendún del Oriente y el Occidente para
sentarse en la mesa con Abrahán e Isaac en el reino de los cielos" (Mt 8,11);
el texto que describe el Juicio Universal (Mt 25, 31-46) puede fácilmente
interpretarse de la siguiente manera: puede salvarse quien aun desconociendo
a Jesús Cristo, lo sirve en sus hermanos. Al contrario, no podrá entrar al
Reino de los Cielos el que rp hace la voluntad del Padre, aunque invoque el
nombrc del Señor y en su nombre aleje a los diablos y haga milagros (Mt 7,
2l-22). El apóstol Pedro declara: "Me convenzo realmente que Dios no
muestra parcialidad por nadie, y que en cambio, el que lo teme y hace el bien,
en toda nación le es grato" (At 10, 34-35). Es también impresionante la
visión de los bienaventurados que el autor del Apocalipsis describe con estas
palabras: "Un gentfo numeroso, que nadie podfa contar, de todo pueblo, y
tribu, y nación y lengua" (Ap 7,9).
En perfech consonancia con los textos que mencionamos de las
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sagradas escrituras la Iglesia Católica crce y enscña que todos los hombres
son llamados a la salvación en Jesrls Cristo. En la Lumen Gentium esta
verdad esá expresada en forma muy expUcita. Son llamados a la salvación,
por gracia de Dios, todos los hombres (LG t3) y por lo tanto, pueden
salva¡se aquellos gue, aun no conociendo (sin culpa propia) el Evangclio de
Cdsüo y no participando en su lglesia, se esfueuan en rcalizar las obras dc la
volurtad divina, comcida a Uavés de zu pmpia conciencia. A Ales peñ¡onas
en ef@to, la divina Pnovidencia no niega las ayudas ne'cesarias para la
salvación (LG 16). Al conüario, rn pueden salvarse los que, a pesar de hacer
parb de la lglesia, no están ligados a esta con el corazón , sino únicarcnte
con el cueqx), y no peneveran en la caridad (LG l4). Afirmando esto, la
Iglesia no se proclama dueña absoluta de la salvación, sino es solamente
insrumeno y sacramento de la Salvación. Solamente Cristo es el Mediador y
el Cmim que lleva a la salvación (LG 14). El se prcsenta en la lglesia" y
esta lo anuncia como Luz de las naciones: "LuÍlen gentium cum sit Chrish¡s"(IrG l).
I-o qug la lglesia enseña sobre la posibiüdad de la salvación de los no
cristianos, podrfa hacer pensar que las religiones no cristianas üenen un valor
intrfnseco rcspecto de la salvación, es decir, que sean en sf un camino de
salvación. Incluso hay Erien afirma que todo acto reügioso de un rp cristiano
posee en sl mismo una dimensión de salvación, pero no expüca qué se debe
entenderconcrctamen¡e con las palabras "dimensión de salvación"'3. Un autor
dice Ere reconociendo que las religiones no cristianas son camino de
salvación, el cristianismo, y la teologfa católica en patticular, perderfan su
supuesta durcza e intolera¡rciaa.
V.H.R. Schlcttc, ill confronto co! lc retlglonln, Querinirna 1966, pp.
8G82. La exprcrió'n que re refiore ¿ l¿ dimcnsión de salvrción del rcto religioro
dcl no cristiano, lc hrce realmente fuuigrificurtc si se la conpaa con lo quc el
mismo autor afirm¡ en otra oc¡sión es decir, que la ¡elv¡ción re realiza por
medio de Cristo y de su Iglesia (ver Pour unc théologlc dcs rellglons,
De.sclés de Brouwcr 1971, pp. ll5-119). Obsérvesc que es preciedncnte Schlcttc
el autor que considera las religionés no cristianas como c¡mino ordinario, y el
cristi¡nismo como camino extr¡ordina¡io hacia la salvación.
H.R. Schlette, fl confronto..., ob. mencionad¡, p. 80.
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La fe en Cristo y el anuncio de la salvación, no llevannecesariamente a
la intolera¡rcia rcspeoo a los no cristianos. El cristiano deberfa ser testigo de
Cristo, pero de ninguna mane¡a podla imponer a otrcs su fe. El hombrc es
llamado a responder voluntariarnente a Dios (DH t0) y la dignidad humana
exige que el hombrc actlie según su conciencia y übre elección, sin ninguna
prcsión o coacción extema (GS l7). Paulo VI escribió: "Serfa sin duda un
error imgnner algo a la conciencia de nuest¡os hermanos. Pem, p¡oponer a
esta conciencia la verdad evangélica y la salvación en Jesús Cristo, con plena
claridad y en el respeto absoluto de las libres opciorrcs $¡e tat corriencia hará(......) es un homenaje a esta libertad, a la cual se ofiece la elección de un
camino, que los mismos no creyentes juzgan noble y exaltante". (EN 80). En
otras palabras, no se puede traicionar la libenad en favor de la verdad, ni
traicionar la verdad en favor de la libenadj.
La Iglesia no puede renunciar a la verdad fundamental de la fe
cristiana, y no quierc renunciar a su deber de predicar el Evangelio de Cristo
a todos los pueblos. Recordando que Dios puede rcalizar la salvación "en
quien él quiera a través de caminos extraordinarios que sólo él conoce" @N
80), Paulo VI escdbió: "Los hombres podrán salvarse también por medio de
otros caminos, gracias a la misericordia de Dios, aunque nosotÍ)s no les
anunciemos el Evangelio; pero nosotros ¿podremos salvamos si por
negligencia, miedo, vergüenza (...) o en consecuencia de ideas falsas,
dejamos de anunciarlo? h¡es esto serfa traicionar el llamado de Dios, quien
por medio de la palabra de los ministros del Evangeüo, quiere hacer germinar
la semilla" (EN 80).
En el centro mismo de la predicación de la Iglesia desde sus
comienzos, están Cristo y su misterio pascual. Sin ninguna discriminación,
Dios llama a la salvación todos los homb¡es mediante la obra de redención de
cristo. Frente al sanedrfn el apóstol Pedro declara con mucha decisión y
palabras muy claras, que no hay salvación en nadie mifs sino en Cristo, el
cual, después de morir y resucitar, se ha convertido en elemento propulsor y
causa de la salvación de los hombres (At 4, 11-12). El apóstol pablo afirma
Vcr H. Kueng, "Pour l¡ne théologie oecum&riquc der
pour clarificr la queetion", Conclllun, 203 (l$6)
reügiur. Qrclquer theses
151-159, p. 153.
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que tanto para los judfos como para los paganos, el acceso al Padre es
posible solamente por medio de Cristo (Ef 2,18). Y el propio Jesús, en la
plegaria al Padre, dice: "Esta es la vida etema: que te conozcan a tf, el rlnico
verdadero Dios, y a aquel a quien mandaste, Jesús Cristo" (Gv 17,3). Y
agrcga Pablo: "Es mediante la fe en Jesús Cristo que somos hijos de Dios
Gal 13,26). LIn significativo testimonio nos es ofrecido por s. Juan: "Dios
nos ha dado la vida etema y esra vida está en su Hijo. euien tiene al Hijo,
tiene la vida, quien no tiene al Hijo de Dios, no tiene la vida" (l Jn 5, ll-l}).
Enviando los apóstoles a predicar el Evangelio, resls declaró solemnemente
que "el que creerá y se hará bautizar será salvado, pero el que no cree será
condenado" (Mc 16,16). Al hombre le es ofrecida la salvación, junto con la
posibilidad de hacer una elección. La profecfa de simeón sigue siendo
válida: Cristo, salvación de todos los preblos y luz de las naciones, se coloca
como signo de contradicción (Lc 2,31-32.34).
Algunos parecen querer eliminar tal signo de contradicción.
Probableme+te lo hagan por miedo de que se los acuse de intolerancia e
intransigencia, y no sólo niegan la validez del mandato misionero por parte
de Cristo, sino, incluso, consideran inapropiado (por no decir injustificado)
quercr rcclamar el derecho de concebir al Cristo como el rfnico Salvador.
hoponierdo un dilllogo interrcügioso, Paul Knitter par€ce excluir el misterio
de Cristo como punto de partida y centro de las discusiones. No solo la
Iglesia no deberfa considerarse necesaria para la salvación, sino tampoco
cristo. El mismo autor dice que en la base de todo juicio teológico sobre las
religiones no cristianas, no deberfa estar su relación con la Iglesia o con
Cristo, ni siquiera con Dios, sino su manera de promover la liberación y el
bien común de la humanidad6. Pero este acercamiento al diillogo, es
absolutamente inadmisible p¡ua un cristiano, poque significa la traición de la
verdad revelada sobrc el significado de la misión de Cristo, y sobre todo
P. Kniner, "La Théologie catholique des religions a la criosée des chemins",
Conclllurn, 203 (1986) 129-118, especialmente las páginas 134-135. Una
idea del mismo tipo está expresada, por el mismo autor, en xNo Other name?
A Crttlcal Survery of Chrlstlan Attltudes Tow¡rd the \trorld
Rellglons, Orbis Book 1985. En ese texto se lee lo siguiente: "Wether the
question of Jesus uniquenessis answerd, whethet Jesus does or does not prove to
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sobfe la identidad miSma de Criso. Obviamente, en la lógica de Knitter, la
misma revelación cristiana pafece cosa de escÍlfio valor, pofque Según él'
nosottos no podemos saber del Nuevo TestamenO si Jesús tenfa realmente
conciencia de ser hijo de Dos7.
Contraponiéndose a lo que afirma Knitter, otro teólogo observa
acertadamente, que un cristiano no pu€de sustituir el cristocenuisrno. Hacer
del Cristo r¡n Meslas provisional, en favor de la igualdad con los otros
portadores de la revelación, no exp¡esa en ninguna forma el acercamientO
crisüuro al diálogo inteneligioso. La Palabra de Dioe dada a la humanidd en
la penona de lesucrisO, es, para el crisüano, nofmativa y deñnitiva. Cristo
es, l¡gr todo el Nuevo Test¿mento, el Camino, la Verdad y la Vida8. Por
consiguiente, el cristiano rn prede sacTificar su fe en favor de los falsos
inrcreses del falso diáIogo. Es decir que no puede quitar a Cristo, el Verbo
que se hizo Ca¡ne, su divinidad y convertide simplemente en un hombre
digro de admiracióq rm maestro o lm pmfeta, para hacerlo mils aceptable.
La soteriologfa üene un significado, pafa los cristianos, solamente si nace de
la teologfa. La preexiSerrcia de lesucriso tiern valor de salvación para todos
los hombres solamente porque está necesariamente unida con su
preexistencia como Verüo de Dos. Cristo no es Hombrc divinizado, sino
Dios hecho hombre (ver In I,l4).
Si, por una parte, existe el peügro de despojar al Cristo de su
divinidad, para hacer de él alguien m¡ls accesible y "más humano", es
igualmente pelig¡oso quercr rtducir el acont¿cimieno del Veúo que se hizo
Came, a una dimensión prmante ideal. Escribiendo acenca de la posibilidad
bc ftral md norm¡tivo, i¡ not, really, thc ccotr¡l i¡¡ue c üe pimrry Pr¡rpose
of dialogue. Thc t¡¡k at hand, dem¡¡rded of Chrirtiurity urd ¡ll religionr by
live, is that tlrc rcligionr rpeal rnd listc¡r to each other, that ücy grow with
and from e¡ch other, that ürey combinc effort¡ fot the walfarg the odvaüon, of
all humanity" (p. 231).
P. Knitter, No Other nlme?, obra cit., pp. 174-175.
Ver H. Kueng, "Pour una ttrélogie...', ¡rt. cit., p. 155.
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del dittlogo entre cristianos e hindúes, R. Panikkar indica como lugar ideal
(en el senüdo del lugar mejor) para tal ditllogo, la persona de Cristo,
aclarando que este ditllogo podla hacerse bas¿fndose en la rclación cristo-
Logos antes que en la Cristo-Sarx. En efecto, añade Panikkar, el Cristo,
crefdo y proclamado por los Cristianos como Hijo de Dios encamado en el
se¡n de la Virgen Marfa, nacido de ella y luego muerto y resucitado, podrfa
ser solamente rcspetado por los hindúes, pero rc acepado icomo tal9. Asf,
Jesús Cristo sigue siendo el signo de la contradicción" rio solo como Cristo-
Hijo de Dios, sino también como Dios venido a encamanle entrc los
bombres. No debemos olvidar que San Juan hace, de esa verdad, un criterio
del discemimiento de los espfritus (ver 1 Jn 4,2-3).
El v¡lor de las rellgiones no cristianas
Intentando h&erse, o al menos aparcoer,m¿ls olerantes y más abieros
a los valores de las reügiones no cristianas, algunos autores cristianos,
catóücos y no católicos, afirrran que se puede auibt¡ir a estas religiones un
valor de saliación intrfnseco. De la posibiüdad de salvación de los no
cristianos, que es expUcitanente confirmada en la enseñanza de la lglesia,
tales autores pasan demasiado fácilmente a considerar las reügiones no
cristianas, caminos de salvación en sf. Algunos autores, observa justamente
Cad E. Braaten, dan su opinión sobrc el valor de salvación de las religiones
rp cristianas y toman una posición detemrinada, generalmente positiva, sin
aclarar antes cu¿ll modelo de salvación tienen en mientes 10. I¡ que es cierto,
es que todas las religiones o casi todas, proporcn un determinado modelo de
salvación, y al mismo tiemqn, indican los medios para lograr esta salvación.
Si por "salvación" se enüende, por ej., el nirana, entonces el budismo
puede ser considerado camino de salvación, es decir, el nirvana.
R. Panikkar, The Unknown Chrlst of Hlndulsm. Tow¡rds ¡n
Ecumenlc¡l Chrlstophany Orbis Books 1981, p. 57.
C. E. Bra¿tc¡r, "Who do we say that he is? On thc Uniqueness and Universality
of Jesus Ch¡ist", Occ¡sion¡l Bulletln of Mlsslonrry Research, 4 (i¡n,
l9E0) 1: 2-8. p.6.
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La fe crisüana nos propone la salvación escatológica anyo prototipo es
Jesrfs Cristo resucitado. Se trata de la salvación escatológica, porque esta
alcatua su perfección deñnitiva solamente después de la Parusla de Cristo,
aurique se esté realizando ya en el prcsente, de una forma imperfecta en la
vida de los hombrcsll. El cristianismo no es una ideologfa ni un camim,
concebidos como sistema que permirc al hombre salvarse sólo mediante la
práctica de dercrminadas prcscripciones. Para un cristiano, la salvación es
absolutamente inseparable de la persona de Cristo y de zu miserio pascuall2.
Querer anibuir a las rcligiones no cristianas un valor de salvación intrfnseco,
aceptando al mismo üempo el modelo cristiano de la salvación, significarla
imponer a estas religiones, el contenido que no tienen y que sus adeptos no
aceptarl Sinembargo, dcsde el punto de vista de la fe crisüana, se puede
aceptar que los no cristianos, de buena fe, puedan ser salvados en sus
r€spectivas religionesl3. Solo en este sentido se podrla decir que las
reügiones no cristianas consituyen un camirp de salvación Querer a¡ribuir a
las religiones no cristianas, la eficacia interna rcspecto de la salvación, tal
Ve¡ U. V¡¡ni, "L€ vie dcll¡ ¡¡lvczzr in Polo", Studl¡ Ml¡¡lon¡llr, Rom¡,
P.U.G., 30 (1981) 45-61.
VEr G.W. Poter!, "fe¡us of N¡za¡eth - thc fir¡t Evmgclizor', Studlr
Mlsslon¡ll¡, 29 (1980 105-124. C.E. Bra¡ton en el rttfculo mcncionrdo
véa¡c not¡ 9 c¡cribe, a propósito & l¡ idcntid¡d de tcslb en l,oc Evmgclior: "Hc
is dcpictcd not u ¡ sorr of Go4 bt¡t ¡¡ ths only bogoccn Soa of fu, not !. r
savior, but ¡¡ thc Savior, not ar r lor4 but a¡ thc Lord. etc. (p. 3).
Ver lV. Kaepcr, 'Are. Non-Chri¡tien Rcligionr S¡lvific?", Documcnt¡
Mis¡ionaliq Rom¡, P.U.G., 5 91n2, 157-168. En la p. ló5 ol ¡¡¡tm dicq "O¡t
th¡t basie thc non-Chri¡tian rcligioru can bc mcrn¡ of ¡alvrtion for ¡uch ¡
man. He will not bc saved despitc hir rcligion bt¡t r¡thcr in hir reügion but
through Christ':. Ver también J. Dupuir, 'The S¡lvific Value of Non-Christian
Religions", Ibid., pp, ló9-193; D. Grasso, '¿Para qué evangelizar?
Evangelización, conversión c in¡crción cn la lglesia", c,n h evurgclización del
mundo actu¡I, XXVI y XXYII Semrn¿ Española de Mi¡ionologla" 1973-74,
Bnrgos 1975, especialmcntc lr plgina 343. El autor h¿bla dc lo¡ difere,nte¡
caminos que llevan a Cristo, quc ee el único S¡lvador.
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como es crefda y anunciada en el cristianismo, significarfa conceder a las
religiones no cristianas más de lo que se quiere conceder a los esfuerzos de
los crisüanos y a su peftenencia puramente corporal a la lglesia. Si nosotros
los cristianos, como lo crcemos y pmfesamos, somos salvados en Jesús
Cristo, gracias a su misterio pascual, asf pueden ser salvados también los no
cristianos, en sus religiones, pem igualmente enfesrls Cristo.
Habiendo recibido el don de la salvación y creyendo firrremente que en
Jestls Cristo, Dios ofrece esta salvación a todos los pueblos y a todos los
hombres, los cristianos no pueden ocultar a los demás esta Buena Nueva y al
Autor de la salvación. Si la fe en Jestls Cristo constituye para nosotros los
cristianos, un auténtico tesoro, cómo podrfamos no sentir el anhelo, de que
esta misma fe se convierta en tesoro también para los demás? La exigencia de
nuestra fe es la de rendir testimonio al Autor de nuestra salvación, Jesús
Cristo. Un testimonio que, como lo dijimos anteriormente, no significa la
violación de la libertad y dignidad de aquellos que no comparten nuestra fe.
Recordando que "la misión nunca es destn¡cción, sino nueva asunción de los
valores y nueva construcción" (RH l2), Juan Pablo II invita a todos los
cristianos, a inspirarse en Cristo, el primer evangelizador, y a sus apóstoles,
quieneS anunciaron el evangelio "COfi toda la fuerza del eSpfritu" pero
conservando "una profunda estimación por el hombre, por su intelecto, su
voluntad, su conciencia y su libertad" (RHl2)14' E en la "Evangelii
El carmelir¿no Thomas a Jesu (15ó4-1627), en ¡u obra De procurand¿ salute
omnium gentium (edición comentada por Padre Pammoli, Roma 1940)' hablando
de la manera de proponer el Evangelio, recuerda que Cristo no quiso conquistar el
mundo con las srrnas y el poder. Asl mismo, los Apóstoles y los primeros
fimdadores de la Iglesia, siguiendo el ejemplo de su Maestro, no inv¡diendo las
ciudades y tierras con la fuerza, llevando las guerras y tornento para instalar la
Iglesia, sino mós bien sufriendo, sometiéndose al marti¡io y derramando su
sangfe. (p. 190). El jesuita José de Acosra (1539-1600), afirma con decisión,
que el anuncio de la paz evangélica es inconciliable con el uso de la espada.
Pensando en los indios y en las injusticias que se les hizo, nos asombramos que
se haya podido llegar a unir la predicación del Evangelio con el uso de la
espada, e incluso a legitimar el uso de las armas para convertir a los indios (De
promulgatlone Evangelil apud barbaros, slve de procurendl
Indorum salute' Libri sex, Coloniae Agrippinae 1596, Liber II' cap. I-II)
L4
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Nuntiandi" Paulo vI escribió que la Iglesia respeta y estima a aqueuos que
profesan las reügiones no cristianas, por cuanto estas son "expresión viva del
alma de grandes grupos humanos y eco de miles de años di búsqueda de
Dios", y "poseen un patrimonio impresionante de textos profundamente
religiosos" (EN 53). El concilio vaücano II enseña, en la declaración sobre
la relación de la Iglesia con las reügiones no cristianas (NAe 2), que la Iglesia
no rechaza nada de lo que hay, en estas religiones, de verdadero y santo. Al
contrario, ella considera con sincero fespeto la forma de vida que estas
religiones prcponen, y recoffrce que sus doctrinas a menudo reflejan un
rayo de aquella verdad que ilumina a üodos los hombres. Asl la Iglesia
intenta conciliarla firmeza en la fe, y la fidelidad al cri*o y su misiór¡ con r.
estimación de otras religiorcs y el respeüo de la libertad y dignidad del
hombre.
El cristianismo frente a las culturas
El problema del respeto de la dignidad del hombrc, puede agudizane
en el contexto de la relación entre la fe cristiana y la evangelización por un
lado, y la diversidad de las culn¡ras por otrc. se ha escrito mucho sobrc esto.
El término "inculn¡ración" está de moda. Existen excelentes textos que tratan
esta problemática en la perspectiva teológica y antropológica al mismo
tiempolS. No quierc, aquf, examinar nuevamente todos los aspectos de este
complicado problema, sino solamen¡e considerar el de la rensrün entre
algunos valores de una determinada cultura y los que son propuestos en el
Evangelio. Esto no significa, como lo observa paulo vI, qui ei Evangelio y
la evangelización son absolutamente incompaübles con las culturas de los
pueblos (EN 20), pero a veces el ideat evangéüco puede rcquerir el aba¡dono
l5 ver A.A. Roest crollius, "whú i¡ so new about lrrculn¡ration", Gregorlenun,
59 (1978) 721-737; el mi¡mo autor 'T¡rculturation ¡nd Meaning of culture",
Gregorlanun, 6l (1980) 2s3-274; p. puoprd, ',Evangélisation eI nouvelles
cultures", NRT, 99 (1977) 532-549; del mismo eutor, "Teologia della
Evangelizzazione dello culrure", rL Regno-Documentl, 54ó (19g6) 5: 150-
157; Th. Nkeramihigo, "A ¡rropos de l'inculturation du christiani¡me,',
Telema, 4 (1977) 19-26: A. Banhoye, "Nuovo Testamento e Incultt¡r¡zione,.,
L¡ Clvlltd cattollce, 4 (1994) llg-136; G. pitt¡u, "Evangelizzazionc e
culture", Rassegna dl Teologlr 26 (l9g5) l: l_13.
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de lo que se le opone y que en cambio, en determinada cultura, es
considerado un valor. En este contexto es preferible, c¡eo, usar la expresión
"Wangelización de las O¡Ituras' en lugar de "inculturación". Expücando la
complejidad del significado de evangelizar las cultr¡ras del tpmbrc, para que
tos vatóres del Evangeüo no q¡edur en la zuperfrcie y puedan en cambio,
penetrar h¡sta las rafces de la vida de rm pr;blo (EN 20).
El mensaje evangélico está destinado a todos los pieblos y anluras.
Frcnrc a los valores del Evmgelio,los hombres y preblos son oolocado¡ a¡tc
una rccesada elocción" A veces tal eleccitfr pt¡ede llevar a l¡ tensión y rufitra
enu€ difercntes valoles, ideales y modelos de vida. Por una pafüe las
cxigencias de la vida sgÚn el espúinr del Evugplio, por otra la ñdclidad a la
cultur¡ a la cual sc pertenece. CierOs valores qrrc el mesaie evangélico
proporrc, pueden paroc€r irrcomprensibles e inacepables desde el pnto de
vista de determinada culUra- ¿Cómo rcsolver el dilema? ¿Oómo cottciüar el
rcspeto a la culora de un pueblo cqr las exigancias evangélicas?
No hly que olvidar que la cultura, todo modelo cultural, es un
producto, y al mismo tiempo una expresión, de la vida, pensamiento y
actividad de determinado gn¡po hr¡ma¡n. Como tal, la cr¡ltura de rm prcblo
nura es una entidad est¡ftica- Hay cierta estabilidad, pclp al misno tiempo
un¡ cr¡ln¡¡a se desafiolls y transbfm& El cambio qre srcede en el ¡hbito de
ücrminadA crúnr¡a se debe a difercnes ftctorcs: varias inSiu¡ciorps y vuios
ifiyefitos dentro dc un preblo o g[upo de prcblos, el contacto culOr¡I con
otroo prcblos y, a veoes, tamt¡i,én el ambiente na¡¡nl. En estc rntido la
culn¡fa es un¡ cntidad di¡rámica. Quercrhrer, de un¡ cr¡ln¡ra determinad¡' el
crircrid absoluto de evalrtación dc todos los otros valorcs qrle üegan de
añrera significarfa no e¡rtcnder la identidad dinámica de l¡ cultura" Es ciefto,
y debemos admitirlo, que no todas las innovaciones signiñcan pfog¡eso
a¡téntico o qecimienb culturat auténtico de un pueblo, P€F es igUalmente
CierO que una cultura corre peügro dc desaparecer o degefierar si se cierr¿
Otalmente y no acepta ninguna influerrcia exte¡ior ni la confrontación con
otrcs valore¡. No se p{¡ede negar que en el pasado hubo varios er¡orcs y que
¡¡caso se siga cometierdo erores ech¡almente también: el etnocentrismo, el
racismo, hasta el genocidio. Una reacción contra tales abusos es
comprensible. Sinembargo, la reacción y defensa del derecho y culnrra del
gnrpo, no deberfan convertirse en rigidez cultural. Hay que evitar no
sola¡nente el efrocenUismo, sino tanbién aquello que podrfa ser llamado
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"plétora de eürocenüismos nrerrores", o sca, la uansformación de todo
determinado conjr¡nto culh¡nil en algo "absoh¡to"l6.
Ach¡alm€nte, es¡capar a Ia influerrcia exterior es cada dfa más diflcil.
va¡ios medios de comrmicación llwan dento de toda culu'a, determinados
modelos de vida, a menudo de escaso valor. A un preblo son impresos, y
con ftecuencia, alguros modelos polfücos y económicos absolütamente
extraños a la cultura de quéI. A menudo se impone determinada ideologfa, ypor consiguiente, determinado modelo de vida. A veces, en es¡os casos, Iadignidad y übertd hr¡mana sufien la violaciún y Ia conciencia human¿ riene
poco chance de hacer elecciorrcs rcalmente personales. Fero todo 
€sto no se
considera, o se considera rara vez, una violación de la cultu¡a de un preblo.
En cambio se siente alergia a los valores $rc son proFrestos y no imprestos,
en nombre del Evangelio.
El Evangerio está dercrminado a todos los honbres y pucblos, que sonfactorcs principales de sus respectivas culturas. Er meni+ evangélico,
siendo de origen dnrg -un mensaje de Dios a todos tos tomures- es capazde enriquecer toda culn¡ra. Transformando al hombre desde adenuo, elEvangelio cambia la forma de pensar y & vivir de los hombres, o setransforma la cultura de un pueblo. En efecto, los valores evangélicos se
convierten en factores del desarrollo y progreso cultural po, .úo á" r",hombres. siemprc es necesario distinguir entre el contenido del mensaje
evangélico y su expresión cultural Es el ideal evangélico qo" ," pfopofie, y
no la mancra con que esb ideal es vivido en ruu determinada cutn¡ra. A esepunto, vale la pena recordar la insrucción de la A.c. de rropaganda Fide de195917. serfa un error, -!¡e dice en esa instn¡cción- mejor did;, un absurdo,quercr llevar a los chinoc, en vez de l,a fe, las costrimbrcs ¿ó algrrn pafs
16 Ver AA. Rocrt Cbolliru, 'Inculu¡ruion üd tno Mcaring of Culüt.. rt cil, p.
27r.
17 E¡ta instnrcción h¡ ¡ido c¡¡r,i¡d¡ e lor eiguicntcr vic¡rio¡ qros6licor: F. p¿lu.P' Lambe¡t de la Mottc, I. cotolcndi. ver conectrnca congregrtionis de
Propaganda Fidc, Rom¡g Ex T¡Aogrphie Folyglonr S.C. de proFgmd¡ Fide,
1907, vol. I, rclativo r lo¡ úo¡ l622_1t66, p. 42.
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eurcpeo. Al oú¡rb, h¡y q¡c relr y ihbu rodo lo que cs rni$o d€
elogio en las cosunbrcr dc los rñi {ür rc quiom iv'rylirrr. yq¡an& hay atgo qp rn sc pode dúr, cnmocs ¡c dcüc ppoeder eom 3rno
pn¡dcrcia, sin cÍ6os ni juiciú ¡rrCpaAs. Pr¡ gc ol Evqgnlio cca
comprendido y rimilrdo, I¡¡r¡ q¡c ppodr [c¿ü I rer rm¡ ftcnr
t¡¡nsbrmadorecnh vfol¡ dc lú hmbrq ilcbc ror pmclmrdo y pmFrsto
cm tod¡ la cl¡¡idd posibb, y d a¡rno ücnqpo co tod¡ le g:ercnsidad
posible onhe grcHc ytmbrcs r'|,ni.ots¡clo nnrncit
Coo toó d rtcpcb defido r nfu vrlsc¡ dc Fq cul¡¡sr, o m¡b
bicn, ¡ bs tsnbrc¡ qr viveacndcgdrrrrdhúa c¡ ressio rcs¡tsrh
piorirlad ¡bplun & bs v¡looe¡ eryélioos, IDor sor pmprcrtoc a los
bmbrcspaf)ic, ttrpoo a ndo¡b¡c¡¡ v¡locs h¡nm. Aocpmdo h
Brcna Nucva dc Crisno, y reelizmdo ms exigcncir cn lr vith dc ced¡ dfa,
los hmbrcs y nrbla prrcden crr ünr culera rcalmcnre luautu, q d
ar¡tálio serrido dc l¡ palabr¿, cn ffii¡úd¡d.con la naturqleza hrmana y la
vocrción dcl bmbrc r hrcr¡c prrtfcipe dc la vida etcm¡ en unión con
Dioslt. H resirú r lc pre&s y snsolruna no prcde de ninguna manera
hacer ocult r las dqrczae quc Elioa ofuce ¡ loa hombres por medio de Cristo.
En le lógicr de l¡ ft cristia., cl hh ¡c h¡cc cdn vcz más hr¡mano cn la
medid¡enqc csárubodinado abdivino. De esto sr¡rgeuna exigcnciapara
It En cl Docmn Fi¡rl d. h Coi¡ilin TcolúgicL Inranrcimd ¡obro t¡ns
crco¡ibl & cc¡c¡iololf1 Gú cdh dd g mivoario dc l¡ churnr d¡l
Ccilio VriD IL r i¡¡b Gs h ¡fiqrrai6n ryc cde cul[¡r. dlb rcÉr djuieb & h Clu (dG Crbb} El Ern¡olio -dioc ¡ riáo eto doorrao- quc
pcoÉ¡ ca lo al¡ htim dd ffi, porGG rm vdc t¡u:oulmd. Er deÑ
dcl ni¡tcrio dc Crirb gr rrceiib sl fudrnoe do l¡ incultur¡ción; ccto
¡if¡ificr ca ¡u m¡rlfo, vidr nsa y rcnrrcción. l,a inmlcroiúr¡, ¡ u
clcrncnlo & rccepiobió¡ dc odr¡ l¡¡ colrt qn Cri¡o. Vc L¡
Doc¡nc¡rtrtlol Cethollquc, ¡- 1909 (5 Imvi¡r 19E6), p. 63. El tcxo
itdhm dc c¡tc dcunsrúo É cnúlcñr o vri.r¡ prtoq por Gj. en tr X,cano-
Docrncrtl, 3f (f Gcnrii¡ 198f)'r 5{L:3245. El P¡&e LY. Cr}v¿, co ol
¡rtlculo 'N&c¡¡rirc Inculumtin'. l¡lcr Vlbq 39 (1984) 3: 313-321.
e¡cribq 'O¡ ¿ tclkncat d ¡ qpms!ú { culr€ Er' q c¡c,h¡t qr frit l¡
pcrrpocdyc gc lEraclc t ¡c ¡ l¡ tru&mrn' Cr.3l7).
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el cristiano: hacer conocer el mensaje de Cristo a todos los ipueblosl9.
Acordándonos de que no somos dueños ni árbitros de la Palabra de Dios,
sino sus servidores y mensajeros, Paulo VI escribió: "Por tanto, el
predicador del Evangelio, será aquél que, aun ofteciendo su renunciación
personal y sufrimiento, busca siempe la verdad que debe transmitir a los
demás. El no traiciona ni disimula nunca la verdad para agradar a los
hombres, para asombrar o aturdir, ni por deseo de ser original o de lucirse.
El no rehusa la verdad; no ofusca la verdad revelada por pereza en
averiguarla, por comodidad o miedo. No descuida el examen de la verdad; la
sirve generosamente sin someterla" (EN 78).
A veces se querrfa convertir el mensaje de Cristo en algo relativo,
haciendo observar que fue anunciado en un ambiente cultural muy definido y
que, por tanto, se ha empapado de elementos culturales del pueblo judfo.
Pero a pesar de s¡ ubicación y adaptación al anbiente cultural determinado,
el mensaje de cristo tiene alcance universal. Por medio de su enseflanza y
vida, Jesucristo hizo entender a sus oyentes, que la cultura en la cual vivió y
nació, debe abrirse a los valores de su mensaje divino. El misterio de la
encamación del veóo de Dios, no puede ser disminuido y rebajado al nivel
de un modelo de inculturación. Este misterio significa sobre todo, la
asunción de lo que es común a todos los hombres, menos el pecado, y no
solamente de lo que es comrln a la cultura de un pueblo. Además, no se debe
olvidar el misterio de Dios que se hizo Hombre no para quedar Hombrc con
los hombres, sino para que estos se hagan partfcipes de su vida divina.
Jesús no duda a la hora de indica¡ las imperfecciones de la cultura de
su pueblo. Invita continuamente sus oyentes e interlocutor€s, a superar los
A veces, actualmente s€ oye a algunoe misionero¡ quc dicen "noro¡ror no
vinimos en medio & este pueblo para convertirlo con nuestra prcdicación del
Evangelio, sino para eyudrrlo a de¡cub,ri¡ lo¡ valores de su reügión y cultwa".
Tal afi¡maciórl a pesar de eu aparentc gran tolerancia y respeto pór r¡n pueblo,
esconde rm sutil y ¡caso inconsciente complejo de superioridad respecto de este
mismo pueblo: "Vinimos a ayudar a los demás" creyendo conocerr mejor que los
demás, su religión y cultura". ¿Podemos, nosotro! en cuanto cristianos, ayudar
un budista' por ejemplo, a ser lm budista mejor, si a menudo no logramos ayudar
los mismo cristianos a ser rnás cristianos?
l9
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lfmites de zus tradiciones y aceptar zu revelación Según los ludfop, Iesús
incluso da la impresión de quer€r conegir la ley de Dios. (v. Mt 5, 20 48):
"Se les ha dicho esto... y yo les digo esto". Se trata co rcalidad de luer m¿ls
WrfúA ega Ley, liberándola de las imperfecciones lumanas. Con mucha
it.tidrd, Ieslis denuncia lo abzurdo de ciertas actitudcs y comportami€ntos
que se basan en las tradiCiones meramerite humanas: "Ustcdes, en rcalidad,
OiscuiOan¿o el mandamiento de Dios, se apegan a la nadición de los
hombrcs" (Mc 7,8). JesucrisO se at¡eve a desafiar la sensibilidad de los
Judfos, invitándoles a alimentarse con su cuefpo y smgrc. Su discurso sobrc
el Pan llegado del cielo (v. Cv 6,26-65),prcvoca el escánd¿lo. L¡ vedad
proclamada por Jeslis clroca contra las concepcionas y tradiciones rcligiosas
ie tos Judfos. Pem Iesús no se echa atrás. En $ Porysa de la verdad que
ofipge l¡ úda, Jesús demuestra ser intransigente, y oloca a sus oyentes en la
recesidad de hacer una elección. A algUnos, sus palabras les parccieron
duras e insoportables y lo abandonaron. I¡ego Jesús fue condenado por
haber proclamado la verdad a la cual no podfa renunciar. Una verdad que los
demásjuzgaron que era blasfemia: se hrce igual a Dios, dice ser el hijo de
Dios.
E*os ejemplos de la "no-inculn¡ración" por pafte de Jesrfs, no pueden,
de ningUna manerat sef un P€texto para negaf a las diferentes culturas sus
valores. Simplemente tpmos querido indicar la tensión que existe entrc estos
valores y lós que estiln contenidos en el mensaje evangélico, y por
consiguiónrc, la necesidad de puriñcar y perfeccionar la cultura de cada
puebñ según el criterio de la revelación divina' ofr'ecida a la humanidad en
'CtirO y ttOitttt" su peñona. Sin violar la dig¡idad de cada lpmbrq, ql¡e es
nma¿ó a rcsponder útrem¿nte al amor de Dios, el cristiano es llamado a ser
fiel testigo de esta verdad y de este don" Que ha rccibido en Jesucristo, y que
Dios oftece a todos los hombrse (v. Gv 3, ló)20'
20 A propódto dc c¡to, eE muy sigrificativo cl discur¡o que Juan Pablo II
pronunció elB) &, mviembre de. 1986 drnurtc cl G|rr¡cnto con lo¡ aborfgenes
au¡trali¡nos (L'Osccrvetore Romrno, 30 nov' f986' pp' XLUI-XLUtr)' El
santo P¡dre recatc¡ el valor dc la gcnuinr culture dc loe aborfgenes eustralianos
y p,oclama el derecho dc cst¡ culturq a exi¡th y pfiot¡csü. Al mismo tienrpo, el
Papa rccuerda que dcl Evrngclio de Jesrrcriso, los rborfgcnes prredcn reibir una
,08
vidr n¡Gtrr, nusvor vdorc¡, nrrvr dignidrd h¡¡|lor (véuc erpccirhcdc ur.
ll-14). El di¡str¡o rc concluyo con crta¡ palabrrr: lca Abcighrl pcopla
thcy hour h¡¡ conc for you o E&c on ncw bopc. you ¡¡s c¡llcd ¡o
rcmcmbcr thc p.!tC n¡ bc frirhfut to ],our worthy tr¡didon¡, md to d¡pt your
living crrlarc whc¡pvcr thb ir rcquired by ror¡r o*¡ neod¡ ud tbo¡c of your
fellow¡n. Above all you úe cdlcd to opcn !¡our bc¡rts cvcr r¡orc to tDe
conrollng, purlfylng r¡d upllftlng Dcss¡gc of Jesus Chrlst, the
son of Go4 who dicd ¡o th¡t wc mu¡ht all hrve lifc, and have ir b rhc ñ¡r
(véuc In 10:10)" (p. XLVItr).
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EVANGE LIZ ACION Y PROSELITISMO
* Misionero oblaro de Marf¡ Inmacurada, profesor de misiologfa cn l¡ pontificiaUniversidad Urüaniana de Roma
André Scumols:
Para desarro[ar nuestro tema, seguiremos el siguiente orden:primeramente, ra aclaración del significado t rro o" "ru*gJttr.ión,, comode "Proselitismo", luego, la ilustración de los diferentes sectores de laevangelizació1cue pueden ser involucrados en la acusación de proselitismoen el sentido indicado, es decir, el sector de las relrciones ecuménicas conotras confesiones cristianas que habajan en la mism. *gróA-"1 sector delrespeto-d¡ la libertad. 
ryTopr en el pnoceso oe corrnersiír,lp"r rirtiino elsector del respeto global de las culturas autóctonas,n 
"r 
t .L¡L misionero.
EVANGELIZACION
La verdadera evangeüzación debe ser concebida en el sentido que le dios' Pablo: promulgación de Kerygma cristiano, 
"r 
¿rrir,-"ifñr* anuhcioempapado de la "Buena.Nueva" sobre ra pe-rsona de criso y su mensaje desalvación, hgcho a gentes aún extrañas al cristianismo, en vista de suconversión. san pablo habla a menudo de "ev_angeli r aéÁ,'-et veces) y almismo üempo, de "evangelio" como "Buena Nueva,' aaivamente presentada(60 veces); lo que corresponde al anuncio kerygmáüco hecho aná dondecristo no es aún conocidó; "rta ut au ¡erus¿Éñ;;r;;-ñ; usque ad
:
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Illiricum repleverim Evangelium Christi. Sic autem evmgelizavi ubi Ctuisn¡s
nondum nominatus est" (Rom. 15,20); Iuxta Evangelium meum et kerygma
Chrisü Iesu" @om. 16,25).
sinembargo, muy pronto en la lglesia, el término "Evangelio" tomó un
significado técnico completamente nuevo, para indicar los cuatro textos del
Nuevo Testamento relitivos a la vida terrenal de Cristo (desde Justino,
Apol., 66), y por consiguiente también el término "evangelistas", en el
sentido de "dedicados al apostolado para la conversión cristiana" casi dejó de
usafse, contrariamente al uso neotestamentario (Act. 21,8; Ef 4,11; 2 Tim'
4,5).
Acabamos de hablar de "apostolado". Se trata de otro término
equivalente a "evangelización" O "kerygma", aunqüe abarqUe, ademáS, tOdaS
las actividades de ministerio dirigidas hacia "afuera": es decir que designa a
"los de afuera" (de ahl la distinción que se hizo, entre apostolado "dil€cto" e
,,indirccto")._El apostolado es pues el anuncio de cristo y de su mensaje,
presentado 
"tlor 
qu" igporan, y concieme la conversión de los no crisüanos a
brirto, segrln ta defrniciOn presentada por S. Pablo: "Apostolatum..' ab
obediendum ñdei in omnibus genübus" (Rom' 1J)'
Pero, por su prolongado uso en la Iglesia, "apostolado" perdió mucho
de su fuerza y claridad, especialmente con el movimiento para "El
Apostolado de ia Plegaria" (donde el sentido de "apostolado" se rtduce a un
.rlfu.rzo de promociin) y sobre todo con los movimienos de "Apostolado de
los Laicos", en cuyo ¿miito el sentido de "apostolado" se ha diluido pra
abarcar toda una serie de aCtividades Cristianas, o al menos, de cristianos en
el orden tempofirl. Este, por desgracia es el destino de muchos témtinos 
que'
cuando están de moda, se usan en cont€xtos muy distintos, y acaban no
significando nada definitivo. Y desgraciadamente, el documento del vaticano
ll-soure el apostolado de los laicos, no ha intentado volver a lemplear estc
ie*ino ,"sún sr significado bfblico y reológico aurénrico, y en cambio se ha
adaptado al uso ,J.rirntt de la paiabra en los ambientes de la Acción
Católica. El mismo destino le ha toiado también al término "evangelización"'
que los pfotestantes habfan toma<io del uso católico, y a pesar de conservar
hasta recientefllente su sentido genuino, se ha diluido mucho con el
documento "Evanleüi Nuntiandii de Paulo VI, abarcando todas las
iffervenciones ce tos obispos durante el Sfnodo de los obis¡ns de 1974' 
y
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llegando finalmente a significar todo lo relacionado con el trabajo de
"crisüanización" en el mundo. (Sohe este argumenúo se hizo una tesis en
misiologfa en la Univenidad Urbaniana: Paul Vadakumpadan, SDB, The
Concept of Evangelisation in "Evangelii Nuntiandi", 1985, publicada en
parte).
Pero m¡fs tarde, Paulo VI quiso, al parecer, reaccionar contra el
significado "ampliado" de "evangelización" y llevarlo nuevament€ a su
verdadero significado, cuando en su Mensaje para el Dfa de las Misiones de
1978, dijo: "... a la evangelización propiamente dicha, a la llamada piimera
evangelización" (AAS 1978,3/16), o sea, al kerygma.
Y dejando de un lado las consideraciones teológicas y semifntico-
blblicas, se comprende que el uso de la palabra "evangelización" para abarcar
todos los campos de la acción crisüana en el mundo, tanto con los bautizados
como oon "los de afuera", no coincidfa con el cafnpo propio de la S.C. para
la Evangelización de los hrcblos, o sea el dicasterio misionero que tomó tal
nombre a partir de 1967 (Paulo VI, Regimini Ecclesiae, n. 8l; AAS 1967,
915), según el sentido de "evangelización" clarfsimo en el Decreto "Ad
Gentes", o sea actividad kerygmáüca en vista de la conversión cristiana,
referida como "medium principale" para lograr el objetivo propio de la
actividad misionera, que consiste en la fundación de Iglesias particularcs
nuevas, allá donde no existen arln (AG 6+).
PROSELITISMO
El término "¡toseütismo", tomado del griego, significa "lo que vino a
agregarse"; se aplica en el Nuevo Testamento a los paganos que adhieren a
las prescripciones judaicas. El término "proselitismo" significa el
procedimieno usado por los Judfos, para encaminar a los paganm a adoptar
las rcglas israeütas: procedimiento que, según cristo, podfa realizarse con
celo mal inspirado (Mat.23,15). En el lenguaje cristiano fuercn usados
normalmente, a propósito de esto,los términos "convertido" y "apostolado".
Pero el término "proseliüsmo" fr¡e usado nuevamente, en su forma inglesa,
en los ambientes del consejo Ecuménico de las lglesias, con un significado
claramente peyorativo, especialmente en el documento "Declaración di
Toronto" de 1950, y sobrc todo en Evanston (1954), cuando el Comité
central del consejo Ecuménico decidió la creación de una comisión especial
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paraelestudio del tema "Pmselitismo y Libertad rcligiosa", especialmente
con referencia a la cesación de las rivalidades desleales entre denominaciones
crisüanas que trabajan en la misma rcgión misionera-
Por parte de los católicos, el término proseütismo no fue usado por el
Vaücano II, pero en 1967 Paulo VI lo volvió a usar, omándolo del francés
(lenguaen que esta palabra no tierp ningún signiñcado despreciativo), pero
logrando el sentido de la palabra tal coho es usada eh los ambientes
ecuménicos, empleando la locución "proselitismo de mala calidad" @iscurso
del 28 de abril de 1967 al Secretariado para la Unidad, ASS 1962, 497). y el
Dircctorio para el Ecumenismo hecho por el Secretariado para la Unidad
usaba "proselitismo" en latfn, pero explicaba su significado en una nota:
'Hac voce" prcseütismi" hic intelligitur modus agendi non conformis spirin¡i
evangelico, in quantum utitur rationibus inhonestis ut homines ad
Communitatem suam attrahat, abutendo v. gr. illorum ignorantia vel
paupertate, etc." Q Pars, n. 28, nota 15; AAS 1967, 584). Este sentido que
los catóücos dan a "proseliüsmo", se inspira en la Declaración Conciliar
sobrc la I-iUerta¿ Reügiosa que, sin usarla palabra "proseütismo", habfa
dicho, en un contexto ampliamente apostólico y misionero: "En la difusión de
lafe reügiosa, y en la introducción de coshrmbres rcligiosas, se debe evitar
toda forma de proceder en la cual haya impulsos coerciüvos o presiones
deshonestas o estfmulos menos rectos... Tal forma de actuar debe
considerarse como abuso del derecho propio, y lesión del derecho ajeno).
(DH a-d); el texto continuaba, afirmando a propósito del deber de
evangeüzan "... anurrciado fielmente... nunca utilizando medios contrarios al
espfritu evangélico" y "tratar con ¡rmor, con prudencia y pacientemente, a los
seres humanos que estiln en el enor o ignorancia aoercia de la fe (DH 14d)
EVANGELIZACION MISIONERA Y PROSELITISMO DE
MALA CALIDAD
a) En las relaciones ecuménicas
El término "proselitismo" ha reaparecido en el lenguaje cristiano
modemo, precisamente en el contexto de las rclaciorrcs descorteses existentes
entre Iglesias o denominaciones cristianas, fomentando su desaparición; esto
vale eryecialmente en el sec¡or de la actividad misior¡era. Sobrc todo a partir
del Vaücano II se insistió mucho sobre este deber de los misioneros y
v
comunidades católicas. Baste recordar lo que dijo el Decreo Misionero: "En
la medida en que lo permitan las sin¡aciones religiosas, se debe promoveruna
acción ecuménica tal que los catóücos, excluyendo cualquier forma tanúo de
indiferentismo y sincretismo, como de desconsiderada competencis, por
medio de una profesión de fe frente a las gentes, común en la medida de lo
posible y de la cooperación en el campo técnico y social, asf como en el
religioso y cultural, colaboren fratemalmente con los hermanos separados
segrin las normas del Decreo sobre el ecumenismo" (AG l5+).
Este ideal de relaciones ecuménicas más Ere cort€ses, emperc, choca,
en la práctica, con muchas dificultades, especielmente la falta de respeto,
estimación y aperh¡ra por parte de los rcpresentantes locales de las Iglesias o
comunidades separadas.
De todas maneras, queda el hecho de que toda la dvalidad agrcsiva y
sectarista debe eliminane, para no caer en las desviaciones del proseliüsmo:
en efecto, las relaciones "deben ser animadas por la recfproca estimación y el
amot''(AG 6-0.
b) En los métodos de conversión
Se debe respetar la übe$ad personal en la conversión cristiana: el caso
contrario, en la tradición leclesiástica, siempre ha sido considerado como
proselitismo de mala calidad en el campo misionero. Claro, la historia
misionera puede fitcilmente encontrar enorcs muy gnaves en los métodos de
penetración misionera, especialmenrc cuando el "brazo secular" en la edad
media,las miücias cristianas de las cruzadas, las potencias "cristianas" en la
época de la "conquista" pudieron forzar la mano de las autoridades
eclesiásticas, obligando a gente o pueblos a adherir al cristiani$no. con
costricción directa o coacción indirecta. Pem tal procedimienO nunca fue
convalidado en principio por la lglesia, aunque ciertas formas de presión
indirecta (vis irdircaa) no hayan siempre sido consideradas injustificables, a
causa de cierta mentalidad imperialfstica, del espfritu ambiental que acepaba
tales procedimientoS como nonnales, y también a causa de ciertas
interpretaciones demasiado fáciles y abusivas del "com¡rlle intrare" (Lc
14,23) de la parábola de los invitados al banquete; y ñnalmente, a causa de
una suposición demasiado fácil de la pertinacia en la mala voluntad, debida a
una mentalidad latente de inquisición eclesi¿lsüca.
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El principio del respeto de la libertad personal en la conversión
cristiana, ha sido repetidas veces conñrmado en laltradición eclesi¿lstica.
Baste rccordar aquf, lo que decfa el Código de l9l7; "Ad amplexandam
fidem catholicam rpmo invitus cogatur" (can 1351); este trozo de la "Ad
Gentes": "La Igtesia prohibe severamente obligar o inducir o traer a alguien
con inopornrnas maniobras, para que acepte la fe" (AG l3-c); este otfo de
"Dignitatis Humanae": "Conesponde plenamente a la naturaleza de lA fe
excluir efi materia religiosa, toda forma de coerción por pafte de los seres
humanos @H 10); lo mismo repiten los textos del Código 1983: "Homines
ad amplectendam ñdem catholicam contra ipsorum conscientiam per
coactionem adducere nemici -unquam fas est (can. 748-2); "Curcnt
missionarii ut quos ad evangelicum nunüum recipiendum aestiment paratos,
veritates fidei edoceant" ita quidem ut ipsi ad baptismun recipiendum,liberc
id petentes,.admitti possint" (can. 787.2).
Ciertas moüvaciones sujetivas de interés temporal, pueden a veses
manifestarse en el deso personal de conversión, y la Iglesia se ha
comprometido según zus posibilidades y oport¡nidades, a prcmover el bien
material edu0ativo y social de ar¡uellos que se presentan para convertirse en
cristianos; pero las motivaciones espirituales deben netamente prevalecer; un
evennnl ajuste con los moüvos penonales de conversión cristiana, deberá
tener lugar durante el perfodo de catecumenado (AG 13-d) con un kerygma
suficientemente claro y válido, que probablemente habfa faltado.
Aunque esto ya no exista actualmente, hubo en el pasado,
especialmente en la edad media, una especie de impulso de masa hacia la
conversión de pueblos entefos al cristianismo; bastaba que el em¡Érador o
prfncipe o jefe se hiciera cristiano, para que todo el pueblo de súbitos deseara
imitar su ejemplo. Interviene, en este caso, la conciencia colectiva de tipo
culn¡ral, porque el prfncipe o jefe es un modelo para todo el pueblo' un punto
de referencia necesario en la orientación de esta conciencia de gntpo. Pero
hay también, en cada individuo, la necesidad de hacer un esfuerzo penonal
para aceptar la novedad religiosa sancionada por el jefe, para ¡nder liberarse
de [a tendencia natural al conservatismo cultural; los misioneros, en este
caso, tienen que controlar el nuevo compromiso penonal, exponiendo su
profundo alcance esPiritual.
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c) En el respeto de los sistemas culturales autóctonos
Se trata de una nueva dimensión de la problemática relacionada con el
proseliüsmo de mala calidad: una dimensión que se impuso como
con5ecuencia de las investigaciones modemas de la antropologfa cultural y
teologfa misionera impulsadas con el Concilio Vaticano II.
En efecto, las culn¡ras, oon r€specto al pueblo, no deben considerane
como un simple rcvestimiento poUcromo extemo de un tejido llamativo y
extravagante hecho de formas y elementos consuetudinarios que quedan
fuera de ta personalidad: al contrario, cada cultura, a su manera (y por lo
tanto, en formas muy diversificadas) es un sistema orgánico y funcional que
constituye una ley, y se impone a la personalidad oomo una segunda
naturaleza, presentándose oomo conciencia colectiva, como frdole propia del
gn¡po, en el cual cada individuo encuentra su idenüdad como miembro de
una colectividad determinada, su orgullo, zu seguridad en el mundo que le
rodea.
Por su parte, el Vaticano II h¡ rcrminado, una vez por todas, con la
larga lucha de los "ritos chinos", que fue envenenada por intervenciones
jansenistas, eliminando la solución rrcgativa que habfa paralizado toda
inculturación seria del cristianismo en pueblos completamente extraibs no
solamente de enfocar y mostrar nuevamente la teologfa de la Iglesia
particular, sino también de insistir en los rasgos necesariamente autóctorps
que debe tomar toda lglesia particular, especialmente las iglesias rccién
implantadas gracias a la actividad misionera, un car¿lcter autóctono adopado
segrin el "substratum Humanum" rcgional, es decir, cn función de la
sicologfa, lengua, fndole, contexto sociocultural propio. El decrco misiorpro
ha hablado varias veces, a popósito de la finalidad propia de la actividad
misionera, de la necesidad e intención de constituir nuevas "Ecclesiae
particulares autochtonae (AG 6), y ha insisüdo en el deber de rcspetar lo mi¡s
posible las culturas locales, que co¡lstituyen respectivamente para su
población, la penonalidad del gn¡po, o sea una especie de bien supremo.
Sinembargo, este respeto no signiñca que se deben salvaguardar las
culturas y sus miembros de todo contacto con otras culturas o ideologfas o
técnicas, porque el dinamismo cultural hace parte de la vida social, y la
vitalidad de toda cultura es especialmente fomentada por medio de contactos
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con or¡rs culhtras, atlrque las novedades aceptadas siempgdeban adapBne'
en funcióny conrormi-dJ conel "pattem" cttttor¿propio. En todo caso' hay
+r" *og"i cuidadosamente los modelos nuevos que se q'ieren proponer al
ü*p" r.r-f*ral, e intentar introducirles en el pleno respeo de las leyes'
actualmentebienestudiadasyconocidas'deladinámicacultural'
El tema del respeo de la identidad cultural de los pueblos tocados 
por
laperrctraciónmisiorpra,hasidodescritoenlosprincipalesdo.crrmentosdel
Vaticano U. necorCaños aquf solo algunos textos; "La lglesia':'.siSrc
enviandomisioneros...Luegoprocuraquetoooloqueseencu€ntradebueno
sembrado en er corazén y ñ"nt de loi hombres, o en los ritos y culn¡ras
p.plotdelospueblos,nosolamentenosepierda'sinoseapurificado'
elevado y perfeccionJó para la gloria de Dios; (I-G 17); esto vale también
para los valores ancestraies religiosos que quedaron fieles -a la economfa
-Oivina: 
"La Iglesia católica nada rechaza de 1o que es verdadero y santo en
"t* t"figotí.t... 
gU" por tanto, exhorta a sus hijos para que teconozcan'
consetven y hagan progfesar, siempre atestiguando la fe y la vida cristiana,
los valorcs osplrit,ratesl morales y socio-culnrrales que se encuentran en
"iior": 
(NA 2i. Todo esto ha sidó nuevamente recordado en el Decreto
Misionero: ,,Todo elemento de bien pfesente y detectable en el corazón 
y
mente humana, o en costumbtes y cultttas particulares de-los pueblos' no
solamente no debe ¡rrderse, sino que debe ser mejorado y elevado, y
parfo"ion.¿o" (AG Ó-U). V ese respeto se considera oomo un deber para los
misioneros, de manerl que una acción destructiva en este campo serfa
considerada un abuso, f caerfa, por consiguiente' entre las formas de
p**ri,i''"odemala'¿io.o.Recordemos,apropósitodeesto,eltextode
"Dignitatis nurl*".i, "-o¡nrndiendo la fe religiosa e introduciendo
.orórbr., religiosas, se debe evitar toda forma de proceder que contenga
motivacionescoercitivasopresionesdeshonestasoestfmulosmenos
rectos... rsa rorma Je actuar ae¡e considerarse un abuso del derecho 
propio
v*"lesióndederechoajeno.'(DJI{).Mencionamostambiénfinalmente'
eltetro reciente c"i-óO¿ig" t9il3: "Missionarii, vitae ac verbi testimonio'
dialogum sincerum * ion credentibus in Christum instituant' ut ipsis'
rationeeorundemingenioelcultgraeaptata,aperianllrviaequibusad
.n*g.ri.u*nuntir¡m-cognoscendumadducivaleant'''(CodexlurisCan.
1983), can. 787-1).
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BARBADOS, MANAUS Y ENCUENTROS
POSTERIORES
Comentarios sobre la política indigenista de las Misiones
Católicas en la Amazonía Peruana
PatlctoWarrcn*
1. BARBADOS
Prcparada por un grupo de antropólogos latinoamericanos al concluir el
encuentrio realizado en Enerc de l97l bajo el auspicio del Consejo
Ecuménico de las I$esias (protestanrcs), la Declaración de Barbadas se
recuerda actualmente como la "partida de nacimiento" de una nueva
concepción de la rclación entre las comunidades y grupos indfgenas de
América Latina y los emisarios de la sociedad nacional, que, por varias
razones -como antropólogos, misioneros, agentes gubemamentales- se hallan
trabajando en medio de estos. Esta declaración, inspirada en gÍm parte por el
debate sobre la descolonización del Tercer Mundo, partfa de una definición
de la condición actual de los grupos nativos del Continente, sobrevivientes
luego de cinco siglos de genocidio y etrrocidio inintem¡mpido, resultante de
una doble forma de opresión colonial: la externa, procedente del
imperialismo de la Metrópoli, y la interru, determinada por la prcsión
progresiva de las sociedades nacionales sobre los territorios, recursos y
mano de obra indfgenas. La polftica integracionista y "proteccionista" de las
* Antropólogo. Trabajó largos u'ios en la Selva Peruana y actualmenüo colabora en
Roma con el Ministerio Italiano dc Salud. en programas dc colaboración
internacional.
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agencias gubmamentales, la actividad de catequesis y tutela patemalista de
las misiones religiosas, y las actitudes "cientistas" y "oportunistas" de la
antropologfa académica, en ese contexto se habfan convertido en voceros
polftico-ideológicos de la dominación colonial. Por lo tanto sus rcsponsables
eran llamados a enfrentarse con su propia falsa conciencia y a rcconocer sus
connivencias objetivas con el etnocidio.
Las condiciones mfnimas para encaminar el imprescindible cambio de
tendencia, eran luego enunciadas bajo forma de una serie de reivindicaciones
a los gobiemos, misiones y antropólogos. A los Estados se pedfa un
explfcito reconocimiento del derecho de las minorlas étnicas a desarrollar
autónomÍrmente sus culturas, mantener la posesión de los territorios
tradicionales, acceder a los senricios sociales ofrecidos a la población
nacional y a contar con un especial conjunto de leyes, capaz de prevenir y
reprimir los abusos de cualquier forma, tipo y origen.
Exprcsando con palabras muy claras el deseo de que se suspendiera
toda actividád catequfstica y proseliüsta, a las Misiones se pedfa, por lo
menos, comenzar a reflexionar seriamente sobre su acercamiento e¡rocéntrico
a las culturas y manifestaciones religiosas autóctonas y, en todo caso, hacer
una elección unlvoca en favor de la liberación de los pueblos indfgenas, con
una implfcita renuncia a todo arreglo e interés secular, la abstención de
cualquier forma de competencia confesional y "comercio de almas", y una
coherente no-ingerencia en la organización demográfico-tenitorial, social y
familiar de las diferentes étnias.
De los antropótogoS se exigfa que asumieran personalmente las
responsabilidades surgidas de su conocimiento profesional de la cultura y de
la etnograffa; en otras palabras, se les exigfa poner su ciencia al servicio de
los pueblos, que hasta ese momento habfan sido solamente el objeto de tal
ciencia.
El documento conclula declarando otro derecho imprcscindible de los
pueblos indfgenas latinoamericanos:'el de ser ellos mismos los protagonistas
de su liberación y de poder experimentar, de manera autónoma, formas de
defensa, desarrollo y gobiemo, sin tener que sometelse, en estos campos
también, a hegemonfas, restricciones y condicionamientos por parte de la
sociedad nacional.
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Con sus contenidos radicales y su lenguaje perentorio, la Declurci&t
de Barbados aparece ahora, a diez y seis años de distancia, como el
producto de una época de grandes entusiasmos ideológicos, en la cual la
exigencia de despertar las conciencias aparecfa (y acaso era) prioritaria
respecto de aquella, más adecuada a nuestros tiempos, de construir
altemativas realfsticas. Para limitar la discusión al tema de este encuentro, yo
cf€o que deberfa ser interpretado en este sentido también ese af¿ln de una
suspensión definiüva de todas las actividades misioneras, cuya acogida no
puede haber sido considerada plausible por ninguno de los que ñrmaban el
docr¡mentol. El objeto de esa provocación, era más bien que las misiones
tomaran conciencia de su historia, supenaran los estrcchos llmites que la falsa
conciencia del Occidente imponfa a sus motivaciones rcligiosas y se
preguntarari qué posibitidades habfa de obrar esa renovación que una
valiente autocrftica podfa ofrecedes.
Por otra parte, al menos la Iglesia Católica, estaba prácücamente
preparada a acoger este mensaje. El Concilio Vaticano II y el surgir de la
teologfa de la liberación, habfan sembrado ya, al terminar la década de los
años Sesenta, l¡nas dudas y meditaciones crfticas ent¡e muchos misioneros
que trabajaban en las regiones "ftonterizas" del continerfie. LaDeclsrci&t
de Barbados no hizo pues más que profundizar los términos y acelerar el
tiempo de una reflexión que ya estaba en acto.
2. MANAUS
La agitación en el mundo misionero fue particulannente intensa en las
estructuras eclesi¿lsticas de la región amazónica (AA.VV. 1972; Urban,
1984). Históricamente,la Amazonfa, tierra de Conquista y de Misiones,
estaba experimentando en aquellos aftos un nuevo pmceso de colonización
intema que ponfa (y sigue poniendo) seriamente en peligro la supervivencia
Esta opinión fuc expresada ¡eciár t¡mbién por Paulo Srrcss (1986: 7). A pesar de
esto, la observación de Stoll (19E5: 2(D), según la cual "lo¡ protestantes
ecuménicos que habían financiado la rerurió¡L estaban de todos modor dejando el
campo misione¡o e Bur iglesirs nacionales", permitc ¡in dud¿ entender mejor el
contexto de referencia de aquella formulación.
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ffsica y étnica de los grupos indfgenas, ya salvados fortr¡itamente, de las
"explosiones extractivas" de las décadas antcrior€s. Como se ve, los
misioncros se encontraban frente a una elección de actuaciones
imponogable. Imprlsado tanbiéri por aquella partioúarurgencia, el debarc
de la lglesia amazónica sobrc la nueva teologfa y praxis misionera sc fue
articulando en una serie de reuniones regionales, nacionales e
intemacional*, y $ llegó asf al Primer Encuenh Panamazónioo de pastoral
Indigcriista, realizado er¡ Manaus en Jrmb de 9n.
El Doo¡men¡o Fin¡l del errueritro de Mmar¡s es, sin dr¡dq urp de bs
tcsimoniosmás darcsde ta capacidú& la lgbsia ca¡óücaLatimmericor¡
de onglobar y elaboraroriginalmente las crltics que la annropologfa radicd
le habfa bho. Rivilegiando un¿con€pción "etrcamada y liberaloria" de la
pr&tica misionera y asumiendo explfcitamente como marco dc rpferrocia
propio,'na olrción de fondo en favor dc las minorfas étnicas, el Du,tmao
identificó los objetivos fundamentales de la pastoral indigenista en la
Amazonfa en su compromiso en hvorde la supervivencia frsica y orlnral de
los grupos albrfgerrcs, que en ta práctica debfa ooncretarse en cl apolo al
aumento de'la capacidad de autode¡erminación y auogesüón de sus
organizaciones reprcsentaüvas, por una parte, y por otra en obra de
concientización de la sociedad dominan¡e y de la misma Iglesia en las
condiciones de exterminio sistemático y emarginación que estos grupos
sufren.
Con esta penpectiva, el episcopado amazónico se propl¡so lo siguiente:
a) Con respecto a los grupos natlvos: apoyar el reconocimieno legal
de zus tcnitorios tradicionales; defender las etnias sometidas al riesgo de
gerncidio; estimular la formación y crecinierto de organismos autónomos de
deferua y desanollo; dar progresivamente a los indfgenas la gestión de los
servicios de educación, salud y comunicaciones instalados por las Msiones;
aceptar y rcquerir la presencia de representantcs nativos en los encuentrcs
eclesi¡l*icos; colaborar en l¿ diñsión de hformaciones y contacto denro del
movimieno; acompafiar a los grupos nativos en un librc y autóctono
aercmiento a la sociedad nacional.
b) Con respecto a la lglesia: desanollar y ampliar el debue sobre la
pas¡oral indfgena, prcsent¡r tal problemática a tas jerarqufas, estimular a los
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misioneros para que realicen una "profunda conversión evangélica a las
culturas y pueblos indfgenas", (también por medio de la adquisición de un
adecuado conocimiento del idioma etnograffa y problemas contingentes de
cada grupo); buscar formas de rcalización de las comunicaciones crisüanas,
partiendo de los valores tradicionales de las culturas autóctonas; llevar
adelante un serio esfuerzo ecuménico con relación a otras confesiones;
c) Con respecto a la sociedad nacionah promover el conocimiento y
conciencia del problema indfgena en la Amazonla por medio de la difusión de
publicaciones, investigaciones y experiencias laicas o eclesi¿lsücas, de la
denuncia sistemática de los abusos y, cuando fuera necesario, del llamado a
organismos intemacionales y nacionales de tutela de los derechos civiles.
A parte de las obvias diferencias de las categorfas de análisis y de los
lenguajes, las formulaciones de Manaus muestran una notable adhesión a las
reivindicaciones avanzadas por el grupo de Barbados. Por de pronto, han
permitido en toda la rcgión amazórnca, el reencuentro entre antnopologfa
crftica y misiones católicas, y también han abierto nuevas perspectivas de
colaboración recfproca en el rabajo del campo. A diez años de distancia de la
publicación de ese documento, y en un momento en que la Iglesia parcce
soliciar a sus sectores más progresistas e innovadorcs una pausa de rcflexión
y espera, surgen sinembargo, de una manera casi espontilnea e inrnediata,
unos intenogantes sobre el tema. ¿En qué medida el "bonún" de Manaus ha
podido borra¡ acütudes, compottamientos y valores invete¡ados enla prtbtica
misionera en la Amazonfa? ¿Dentro de cu¡fles lfmites la perspecüva
"liberacionista" sustihryó la "adoctinante-srcrame¡rtalista" y la "desanollista-
patemalista", a cuya prcsencia conjunta el documento de Manaus hace
expUcita refererrcia?¿Hasa qué punto las misiones católicas en su calidad de
insütuciones temporales, han zuperado el vfnculo histórico que las ata al
colonialismo intemo y han obrado realnente en favor de los procesos de
autodeterminación, autodeferisa y autodesarollo de los grupos indfgenas
amazónicos?
Una respuesta serena y global a estos interrogantes, que se sitúan en
ese mar que proverbialmente sep¡ra lo dicho de lo hecho, no es fácil,
ciertamente, para nadie: ni para los antnopólogos, ni para los misioneros, ni
para los "grandes ausentes" Qógicamente, no por voluntad etnocéritrica de los
organizadores, sino por evidentes cuestiones logfsticas), de este encuentfo
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nuesüo, totalmente occidental: los grupos indfgenas organizados. Por lo que
me concierne directamente, quisiera por lo tanto limitarme a prcsentü
brevemente en la segUnda parte de mi relato, algunos elementos de juicio y
un comentario final, relativos a una situación regional especffica: la de la
Amazonfa peruana, en la cual tuve la oportunidad de trabajar como
antropólogo dentro de un progfama de cooperación internacional,
administrado conjuntamente por Terra Nuova (una organización no
gubemamental italiana) y el Vicariao Aposólico de Yurimaguas (I¡rco).
3.- CONDICION INDIGENA Y MISIONES EN LA AMAZOMA
PERUANA
Con sus 814.737 km de superficie, la región de selvas tropicales
situada al Oriente de la Cordillera Andina, conocida en el Perú como "Selva",
ocupa cerca del 637o del territorio nacional. Sinembargo, en 1981, su
población superaba a duras penas los dos millones de habitantes, o sea mils o
menos el l29o de la nacional (Peña Herrera y otros, 1985). Esta sifuación
demográñca'indica claramente el carácter geo-polftico de colonia intema de
una región que Peni, con sus 160 años de vida republicana, aprendió poco a
poco a concebir como un inmenso depósito de riquezas que era posible
saqueaf con el mfnimo de inversión necesaria y sin pagar ningún tributo a los
hombres y a la naturaleza (üririf, 1983). Esta actitud se aplicó no solamente
a la Serie de enormes explotaciones extractivas (cauCho, resinas elásticas,
barbasco, madera y pieles de gran precio, oro y finalmente, petróleo) que'
durante este siglo, han agitado y desorganizadola economfa rural de la baja
planicie amazónica propiamente dicha, sino también a la inexorable
expansión de la frontera a$rfcola en los valles aparentemente fértiles, pero
ecológicamente débiles de la Selva Alta 0a faja de colinas cubierta de selva
tropical de las vertientes orientales de los Andes).
El precio más alto de este doble avance de la sociedad nacional fue,
obviamente, pagado por las poblaciones aborfgenes de la región.
Masacrados y deportados pol los cauchefos, luego despojados de sus
tierras mejores por los colonos andinos, diezmados por las enfermedades
introducidas por el contacto, y también atrafdos con la violencia y el engaño
por los patfones criollos y mestizos, dentro de organismos de explotación
feudal muy cercana al esclavismo, los sescnta y más grupos étnicos de la
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Amazonfa peruana han perdido, durante el rlltimo siglo, sus territorios
tradicionales, la autonomfa étnica y a menudo, gran parte de su cohesión
social e identidad cultural. Poco antes de 1970 ellos eran una minorfa
demográfica de menos de 200.000 personas, un décimo de la población total
de la Selva, irregularmente asentada en los "nichos" menos apetecibles
ecológicamente, de la región; y en lo económico, situada en el punto más
bajo de la pirámide de la renta, socialmente emarginada y polfticamente
insignificante para la sociedad nacional (Varese 1972; Chirif y Mora, 1976;
Uria¡te, 1977; Ribeirc y Wise, 1978). Y habfan contribuido a esta situación
incluso los que por vocación ético-religiosa y/o deber institucional, hubieran
debido frenarla y mejorafla: por un lado las misiones católicas, por el otrc, el
Instituto Lingüfstico de Verano (ILV), una ambigua insütuciórt misionero-
indigenista estadounidense, sostenida poUtica y económicamente por los
protestantes fundamentalistas de la World Bible Translators (Hvalkof y
Aabv, 1981; Stoll, 1985).
Desde comienzos del siglo, las misiones católicas se habfan concebido
a sf mismas como puestos de avanzada de la civilización en el "inñemo
verde". Por eso, su acción polftico-social era esencialmente de tipo
centralfstico y desarrollista, es decir, encaminada totalmente a llenar los
vacfos que el Estado no llenaba; obras y servicios educacionales, sanitarios,
de comunicación en los centros urbanos y aldeas más grandes, situados
cerca de los más importantes nudos de la rcd fluvial o de los accesos a la
Selva Alta. Doblemente ligados a la burgresfa mercantil criolla por el tipo de
cultura al cual pertenecfan y fnr una convergencia, por lo menos implfcita, de
intereses en el proyecto desarroüista, los misioneros hacfan su pastonrl
indfgena sobre todo con las poblaciones nativas o mestizas de los grandes
rfos, ya evangelizadas durante la colonia y por lo tanto geogrilficamente, pero
también culturalmente, más accesibles. Estas poblaciones, en su mayorfa
hispanohablantes o quichuatrablantes, sometidas a la exploución intensiva de
los patrones criollos, recibfan de la misión, a cambio de diezmos, corvées y
una indefinida sumisión litrlrgica, una tutela patemalfstica que por un lado
servfa para rcprimir y prcvenir los abusos que zucedlan fuera del control de
los misioneros, pero por otro contribufa a facilitar la dominación,
convirtiéndola en algo más acephble y viable. Ocasionalmente los Padres
llegaban a hacer visitas catequfsticas a los grupos del interior, entre los cuales
con la bendición y el indispensable apoyo logfstico de los patrones que se
habfan instalado allá, distribufan regalos, celebraban oficios litrlrgicos y a
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veoes obtenfan que se les confiara niños por eduCar y cristianizar en los
intemados2.
Desde 1946, aflo en que el Instituto Indigenista Feruano y el Ministerio
de Educación delegaron totalmente al ILV la gestión de la polftica de
integración de los indfgenas amazónicos en la sociedad nacional, la mayorfa
de esos grupos del inrcrior pasó al árca de influencia de los protest¡mtes-
fundamentalistas, cuya estrategia $obal prevela (y prevé) el aprendizaje del
idioma nativo, la formación de maestros bilingties,la concentración de la
población en comunidades asentadas al ¡ededor de la escuela, la traducción
del Nuevo TestamenO en lengua indfgena y su diñrsión y predicación En el
curso de estas actividades, desarrolladas con un imponente empleo y
exbibición de medios tecnológicos y financieros, los Fundamentalistas se han
enfrcntado con problemas, a fin de cuentas, previsibles, como la
irrcompatibilidad ecológica de las economfas de subsistencia tradicionales con
la concentración prolongada de las poblaciones, la preexistencia de una
dependencia del sistema extractivo-mercantil, las consecuencias
epidemiológicas de la intensificación de los contactos y concentración
demográficd. Para acnmr su proyecto de integración de los grupos nativos del
interior a la sociedad nacional, ellos por tanto, fueron obligados a intervenir
en todos los campos: economfa, sanidad, comunicaciones, además de la
enseñanza y pastoral, deteminando en todas partes un violeno y, a menudo,
inconuolado prcceso de cambio socio-cultural, y creando wr sistema de
dependencias de la misión diffcilmente rcversible (Stoll, 1985). A eso hay
que agrcg¡u que el sectarismo fundamentalista alimentó en toda la región un
a¡nbiente de competición confesional, que incluso acnnlmente determina no
sólo rcnsiones y polémicas entre los misione¡os, sino también, con
firecuencia, confusiorrcs y división entre los mismos indfgenas.
Est¡ sfntesis dc las orientaciones tradicionales de las Misiones católicas, está
hech¡ no.sólo con los testimonios orales recogidos cn la zona del Bajo
Huallage, Medio-Marañón y Bajo Past¡zg sino t¡mbién con rü-ta prirnere
rcvisión de la litcr¡tur¡ documc¡r¡al y ryologética produci& en la primera mitad
del siglo por los Pasionistas del Yic¡¡i¡to Apostólico de Yurimaguas (por ej.
Misiones Pasionistas del Oriente Peruano, 1943; Olazar 1953). De todas
mrnerar, creo quc e¡tos hechos evcntu¡lmente puedan no aplicarse a las
ectivid¡des de otru Ordenes Reügiosas.
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4.. DESPTIES DE MANAUS: LA POLITICA INDIGEMSTA DELA IGLESIA, DE LAS MISIONES Y DE LAS
INSTITUCIONES DE APOYO CATOLICAS EN LOS AÑOS
OCHENTA.
En los años que siguieron al encuentrc de Barbados, la convergencia
en el análisis de la condición de los indfgenas de la Amazonfa Peruana,
parccida en muchos aspectos a la que expongo aquf somenamente, ha creado
las condiciones para el nacimiento y desarrollo de un movimieno indigenisa
crftico, con una notable contribución, desde el comienzo, de las misiones
católicas: contribución activa y significativa- En la primera mitad de la década
de los años Ochenta, el movimiento presentaba la organización intema Ere
aquf describo: tJn sector laico, compuesto por sociólogos, profesionales y
técnicos que después de un breve perfodo de colaboración con el Ministerio
de Agricultura (durante los rfltimos años de la fase progresista del gobierno
militar de Velasco Alva¡ado, 1968-1976) pasaron a hacer parte del penonal
de varias instituciones privadas, para-estatales y para-académicas, sostenidas
en diferentes formas por la cooperación intemacional; ¡¿n sector de
inspiración eclesiástica, formado por misionenos "liberacionistas",
antropólogos y profesionales católicos, que trabaja principalmente por medio
de dos instihlciones de apoyo y asesorfa antropológica y misionológica de la
Iglesia: en Centro Amazónico de Antropologfa y Aplicación Hctica y el
Centro de Estudios Teológicos de la Amazonfa; finalmente, ui sector
indtgena, que se afirmó en forma plenamente autónoma solamente al
terminarla pasada década, formado por unas veinte federaciones indfgenas,
de las cuales 10 se reconocen en una federación central, la Asociación
Interétnica de Desarrollo de la Selva Peruana, que cuenta con fuentes
áutónomas de asesorfa técnica y apoyo financiero.
Extemas y, a menudo, antagonistas fespecto de este heterogéneo
conjunto, han demostrado ser las fuerzas más conservadoras de la polltica
indigenista de la Amazonfa: las burocracias estatales y regionales (incluso,
hasta üempos muy recientes, el mismo Insüüto krdigenistalperuarn),el ILV,
las misiones fundamentalist¡ts y sus organismos de apoyo y financiación
En los rlltimos años el debate y acción de este movimiento parcció
concentrarse alrededor de cuafro temas principales, que demostraron tener,
en el contexto regional, una importancia estratégica especial: el
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reconocimiento de los derechos tenitoriales de las comunidades nativas; la
educación bilingüe y bicultrual; el problema de la autonomfa étnica; y en
general, el problema religioso. Por la presencia conjunta, en el grupo
progrcsista, de una fuerte componente de inspiración eclesiilstica, cabe
preguntarse cu¿ll ha sido su contribución teórica y práctica al desanollo de
cada uno de estos caminos. Las opiniones que expresaré a conünuación
sobrc este tema, desde el punto de vista de las rcsponsabiüdades, son
personales y zujestivas pero, en cierta medida, rcflejan los punos de vista
expresados en el Perú por misioneros, colegas laicos y catóücos y lfderes
indfgenas. Por lo tanto, tales opiniones servir¡Ín como primer acercamiento a
un juicio global sobre la situación en la Selva Peruana, después del encuentro
de Manaus.
a) Reconocimiento legal y entrega de títulos a las comunidades
nativas.
La situación jurfdica de las comunidades indfgenas de la Amazonfa ha
sido definidb por los tres gobiemos de Velasco Alvarado (militar-primera
fase, progresista), Morales Bennrldez (miütar-segunda fase, involutiva), y
Belaúnde (constitucional, reaganiano) con tres "ediciones" cada vez más
rcsuictivas (D.L.22175 y D.Ll02-1980) de un mismo dispositivo legal que
rcgula tanto la posesión de las üenas como el desarrollo agropecuario de las
rcgiones de la Selva, es decir la colonización y la inversión capitalfstica en la
Amazonfa. Los derechos reconocidos en este contexto prcgramáüco a cada
comunidad nativa" (no a las étnias en su conjunto) son esencialmente: él de
acceder a la personerfa jurfdica; él de obtener una posesión no embargable,
imprescriptible y enajenable de una cantidad imprecisada de tieha "con
vocación agropecuaria"; la facultad de usar de una extensión, también
indeterminada, de selva del Estado; la facultad de contar con registros de
estado civil propios, y la obtención de asistencia tecnológica y de crédito del
Estado y Banco Agrario.
Francamente, la ley no ofrece gmn cosa a los indfgenas y la lentin¡d
burocrática del Ministerio de Agricultura, menos todavfa: en 1981, ocho años
después de la primera edición de la ley (D.L. 20653), de unas 1000
comunidades existentes en la Amazonfa Peruana, sólo 623 terúan personerfa
jurldica, y 372 habfan obtenido tftulo de propiedad de tierras (a menudo
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insuficiente, tanto en extensión como en calidad) (Dirección General de
Comunidades Campesinas y Nativas, 1981).
A pesarde eso, las polémicas y luchas por la aplicación de la ley han
sido extremadamente importantes: han permitido debilitar el sistema de los
paÍones y prcsentar a la conciencia indfgena un contenido claro y concrcto,
partierdo del cual m¿ls tarde se ha hecho posible encamina¡ una refbxión más
global sobrc la autonomfa étnica y la idenüdad cultural; además, la expansión
de la frontem agopecuaria ha impuesto, a los grupos de la Selva Alta, la
altemativa de otrerpr el tftulo de propiedad irimediata¡nente o de desaparecer
bajo el atropello de los colonos andinos (a su vez arrastrados por la no
reaLizúa Reforma Agnria) (Cttase Smith, I 983 a).
Ahora bien: obaervando la larga serie de tomas de posición oficiales,
publicadas enÍ€ 1971 y 1980, no se puede negar que el episcopado peruano
se ocupó activamene del problema3, y gue no esn¡vo presente en el debate y
acciones emprendidas porlas instinrciones de apoyo. Sinembargo es preciso
añadir, que justamente cuando (al comienzo de la década de los 80) el
gobiemo de Belaúnde, populista y popular-cristiano, renovó visüosamente la
colonización de la Selva Central, esta posición se hizo más tfmida y la Iglesia
dejó de ejercer presiones oficiales. Un hecho incrementó la ambigüedad de
esta sin¡ación: el escilndalo de Tsachopen, una comunidad Amuesha, que
después de obtener el dtulo en1976, ha sido despojada de este (con una
manifiesta üolación de la impencriptibilidad prevista por la ley) en 1981, por
una Resolución Directorial del Ministerio de Agricutnrra, emitida luego de un
recurso hecho porel Vicariato Apostólico de San Ramón (San Francisco del
Véase ¡obre esto, los documentos: Declar¡clón de la Prlmer¡ Asemblea
Eplscopd Zon¡l de l¡ Selvr Peru¡na Gn pro de l¡ D¡clón de t¡
Ley de Comunld¡des Natlv¡s (1972), en Shupihui V, 15: 346-7;
Declar¡clón de lo¡ Vlc¡rlatoc Apostóllcos de l¡ Sclvr ¡ntes
sltuaclone¡ de lnJustlcla (1976), en Shupihui, V; i5: 348-50;
Docuncnto fln¡l de l¡ IV As¡mble¡ Eplscopat de la Selv¡ del
Perú (1978), en Shupihui IV, 9: 65 y sig.; Decl¡r¡clón de los Oblspos
del Perú sobre los problemas de la tlerr¡ (19E0), en Shupihui, V, 14:
242.
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Ucayali), que tenfa, sobrc ese territorio, una antigua concesión "en nombre
de los infieles" de l8M. Sólo en 1983, después de una larga batalla legal,
r¡na sentencia de la Corte Superior de Lima devolvió sus tierras a los
Amuesha (CIPA, 1984). Aunque Tsachopen constituya un caso aislado, al
cual se pueden contraponer observaciones en senüdo @ntrario, la falta de
una interverrción porparrc de la Asamblea Episcopal de la Selva, contribuyó
a difundir la sensación de que la Iglesia no haya en realildad comprendido
todavfa la importancia del riesgo en la cr¡estión de las tierr¿s en Selva Ala.
b) Educeción bilingue y bicultural
Introducida por el ILV en los años Cincuenta y Sesenta, y pasada en
1972 bajo la responsabilidad directa de las estructuras periféricas del
Ministerio de Educación y reivindicada oomo fundamental por las
poblaciones indfgenas. Incluso los grupos más aislados y menos acr¡lturados
consideran que el aprerdizaje del idioma espaflol y la adquisición de un nivel
adecuado de alfabetizaciún e instrucción formal son en realidad las
condiciones iúfnimas para controlar y gerenciar las rclaciones oficiales,
burocrácücas y comerciales con la sociedad nacional. Los indfgenas ya
sienten eqpontáneamente tal necesidad. Sinembargo, la experiencia en este
campo ha demostrado que la escolarización masiva de los indfgenas, en vez
de convertirse espontárieamente en efectivo instn¡mento de promoción social,
puede también transformarse fácilmente en un vehfculo de desvalorización de
las culturas tradicionales, de confusión y disgrcgación (Amadio, 1985;
Amadio, 198ó.
La posibilidad de superar este riesgo está totalmente en la distaircia que
existe entre el bilingüismo de transición, o sea la enseñanza en lengua
indfgena del castellano y los contenidos de currfculum standard, y el
biculturismo de mantenimiento, o sea la enseñanza en los dos idiomas, de un
currfculum educativo consruido en la medida de los procesos de innovación
en la tradición, que se están dando en la cultura autóctona (Amadio y
d'Emilio, 1985a; Trappnell, 1984 a y b. Esta distancia es también,
aproximadamente, la que existe entrc la práctica tradicional del ILV y las
nuevas experiencias de pedagogfa transcultural que, como consecuerrcia de la
participación en un debate ya comenzado en escala continental, está
madurando en el programa de formación de los maestros bilingües
conferenciado por el Instituto Pedagógico Superior de Iquitos, en Centro de
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Investigaciones Antmpológicas de la Amazonla Peruana, y seis Federaciones
indfgenas dela Selva (frappnell, 1986).
La renovación de la educación bilingüe, es sin duda el aspecto de la
cuestión irdfgena amazónica al cual los organismos de inspiración católica y
las mismas misiones, han trabajado en los tlltimos aflos con mayor intensidad
y cohercrrcia-
Sobrc este punto, deseo mencionar aquf los programas del Centro
Amazónico de Antropologfa y Apücación Práctic& desarrollados entre los
Ashaninka del Tambo (Heise, 1984) y los Candoshi del Bajo Pastaza
(Amadio y d'Emilio, 1985b), y también el del Equipo Misionero del Alto
Napo entre los Quichua (Mercier, l9l8a; San Rom¿ln, 1984), en los cr¡ales el
acercamiento lingtifstico-formal al bilingiiismo se ha mezclado con un trabajo
mtls global de recuperación de las tradiciones orales mitológicas y
etnohistóricas de tales grupos. A propósio del programa del Napo, el mifs
oneK)so en el aspecto estrictamente misionero, hay que obsewar también que ,
el discurso educativo se ha ido haciendo conjuntamente con una recuperación
del sincretismo rcligioso kichwa y la búsqueda de una rueva pnlcüca pastonl
en consonancia con los valores religiosos autóctonos.
c) Autonomía étnic¡ y organizaciones indfgenas.
El surgimiento y desarrollo de organizaciones rcpresentativas de los
diferentes grupos étnicos es sin duda la más importante manifestación del
proceso de regeneración étnica, deseada por el indigenismo crfüco. Las
fedenaciones naüvas de la Amazonfa Peruana, estimuladas y apoyadas en sus
comienzos por operadores externos como antropólogos, cooperadores
extranjetos y, más mramente, misioneros, lograron, en los aflos Ochenta,
afirmar enérgicamente su autonomfa respecto de los no-indfgenas (Chase
Smith, 1983b). De una manera bastante contradic'toria, este proceso ha ido
desarrollifndose junto con una tendencia general, por parte de los sectores
laicos y católicos del movimiento, a cuestionar la representatividad de estas
organizaciones o a evidenciar (a veces con mucha razón) sus ineñciencias de
gerencia, la falta de contenidos prog¡amáticos clalos y cohercntes, la
separación en el nivel étnico y polftico, entrc lfderes y base. Mi opinión
personal respecto de esto, es que estas crfücas que provienen de afuera, no
toman debidamente en cuenta el hecho mfnimo de que autonomfa significa
7r
también equivocarse por su propia cuenta y QuOr a pesaf de las dificultades de
comunicación que a menudo se observan en la rclación con las federaciorps,
es necesario de todas formas seguir apoyando su crecimiento. Sobre esto hay
que notar que el interés de las misiones y la Iglesia Católica, a pesar del
compromiso programático firmado en Manaus, ha sido, en la Selva Feruana,
mftrimo o prtlcticamente nulo en la gran mayorfa de los casos en que la
organización no se ha prcsentado como expresión de un conjunto de
comunidades católicas. Por eso, mifs arln que por la probable, pe¡o no
siempre demostrada incapacidad gerencial, el traspaso de los servicios
educacionales, sanita¡ios y de cmunicación instalados por las Misiorps a los
que los utilizan, ni siquiera parcce haber sido tomado en consideración. La
tendencia achlal, compartida por atgunos organismos del sectorlaico, es m¿ls
bien la de transferir a las instinrciones de apoyo el conjunO de las acüvidades
sociales de las misiorps; esta operación, que por un lado sirve para mejorar la
calidad técnica de los sewicios, por otra perjudica su estabilidad y aleja cada
vez más a los indlgenas organizados del control y rcsponsabilidad directa de
lo que se les ofrece.
d) Cuestióü religiosa
Por muchas razones, [a cuestión religiosa en la Amazonfa Peruana,
termina a menudo coincidiendo con el problema de la emulaeión entre
misiones católicas y protestantes, y de sus consecuencias en los problernas
de agregación intema de las comunidades y grupos nativos. Debemos
obServar a este propósito, que en la década de los aflos Setenta, para dar por
terminada la inintern¡mpida pelea, las dos partes han establecido un tácito
código tle comportamiento que basilndose en los precedentes históricos,
prevé la división de la región en áreas de influencia tendencialmente limitadas
por confines émicos. A parte de su legitimidad teórica, esta elección aparece
sin duda rltil como primer acercamienb de la solución del problema. A pesar
de eso, en algunas situaciones esta división corta transversalmente las étnias
(por ej. los Shipibo, los Aguaruna, los Hambiza, los Candoshi y los
Áchuar), constituyendo asf un ulterior obstáculo para la realización de
programas educativos, sanitarios o agrfcolas destinados a la totalidad de la
ómia. nste es el caso del Alto Marañón, donde dos organismos de inspiración
confesional, la Organización Central Aguaruna del Alto Marañón y el
"shapishiwa",ligados respectivamente a la Misión Jesulta y a la Schweitzer
Indianer Mission (fundamentalista) se han contrapuesto al crccimiento del
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mayoritario y autónomo Consejo Aguamna-Huambiza y especialmente a la
expansión de sus eficientes programas de salud, producción y
comercialización, y defensa legal de la comunidad.
Personalmente, no cteo que en la cuestión reügiosa en la Selva pueda
considerarse solamente el problema contingente de las emulaciones
confesionales, o al otro problema, particularmente advertido por los católicos
"überacionistas" del ecumenismo. Durante los aflos Sesenta y Setenta, el
surgimierno y desanollo de movimientos mesi¿lnicos con carácter sincréüco,
como él de los "Hetmanos de la Cruz" (Regan, 1983, tr: 129 y sig.) o de los
"Israelitas" (Yáne2,1984), o la acogida en una perspectiva carismática del
pentecostalismo, el adventismo e incluso el fundamentalismo (Seymur
Smith, 1985), demostraron que amplios sectores del mundo indfgena y
mestizo sienten la necesidad de expresar su inquietud existencial, social y
económica partiendo de contenidos y lenguajes inequfvocamente rcligiosos.
Mal valorado por los laicos, este problema ha sido estudiado y
discutido por antroÉlogos y misioneros católicos. Además de la ya
mencionada experiencia sobre el sincrctismo de los Quichuas del Napo
(Mercier, 1978), quiero recordar aquf la amplia y prolongada investigación
coordinada por Jaime Regan (1983) sobre la reügiosidad popular en la
Amazonfa, en la cual, eitre 1977 y 1982, ha participado colaborando
activamente, la mayorfa de los grupos misioneros católicos de base. Además
de ser un original experimeno en el campo de la antrcpologfa aplicada a la
evangelización, el trabajo de Regan y sus colaboradores tuvo también el
mérito y ta finalidad de promover, en las misiones católicas, una rcflexión
sobre valores religiosos autóctonos y de estimular, basándose en las
indicaciones de Manaus, la brlsqueda de una adecuación de los contenidos y
métodos de la pastoral al contexto cultural de rcferencia. Para la Iglesia y la
religiosidad amazónica, esta búsqueda será tanto más valiosa, cuanto menos
vaciará el crisüanismo indfgena de su contenido de comunitarismo y protesta
social y existerrcial; en otras palabras, cuan¡o más evitará limitarse a recr¡pemr
sus manifestaciones folklóricas (como sucedió duranfe las celebraciones
tinírgicas en ocasión de la visita-relámpago de Juan Pablo II a lquitos, en
febrero de 1985) para llegar a ha@r, en cambio, una "profunda conversión
evangélica a las culturas y pueblos indfgenas" (Manaus, 3.2.4).
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5. VOLVER A MANAUS?
Esta rápida ¡€sefla, me permite dar, como conclusión, uha primera
respuesür experimental y contextual, a las intenogantes sobrc la situación
después del encuent¡o de Manaus, que habfa dejado en suspenso unas
páginas atrás.
Durante los aflos Setenta, las misiones católicas de la Selva Peruana
empezaron a poner en tela de juicio el etnocentrismo que caracterizaba su
tnadicional acercamiento al problema indfgena, y se fueon acercando a las
nuevas respectivas que se abrfan en campo laico, por la afirmación del
irdigenismo crftico, y en campo eclesiástico, ¡nr el desarrollo de la Teologfa
de la Liberación. La revisión de los pt€supuestos rcológicos de la pasoral
misionera, el acercamiento a la antropologfa teórica y aplicada y las reiteradas
tomas de posición de la Iglesia en favor de los derechos civiles de las
minorfas étnicas y promulgación y aplicación de la Ley de Comunidades
Nativas, atesiguan la seriedad con que la rwisión autocrftica del pasado y la
búsqueda de nuevos contenidos y métodos de la acción misionera, se
emprerdieron en ese momento.
Sinembargo, en sus resultados concr€tos, este proceso parcce haber
promovido más una renovación en sentido "relativfstico-cultural" de la teorfa
y prtlctica misioneras corrientes, que rm cuestionamiento de las opciones
polfücas de fondo de las instin¡ciones que las sosüene.
En efecto, el sec'tor de inspiración eclesiástica del movimiento neo-
indigenista, disponible y activo con rcspecto a los problemas rclacionados
con la salvaguardia de la "identidad cultural" de cada grupo, concebida
fundanentalmente en sentido "soQreestructural" e ideológioo, no ha logrado
aún exprcsar un comprcmiso igualmente sólido y coherente con rcspecto a
los nudos estructurales en torno a los que actualmente rueda el problema
indfgena de la Selva Peruana: la descolonización de los territorios étnicos,
partierdo de la entrcga de tftulos dg propiedad de las comunidades nativas y
la conquista de otros campos institucionales, dent¡o de los cuales cada grupo
pueda contn¡ir su propio proyecto de (relativa) autonomfa étnica. Con
respecto a las formulaciones programáticas de la pasada década, la actual
poUtica indigenista de la Iglesia presenta, como se ve, aspectos fuertemente
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involutivos: la apücación de la I-ey de comunidades Nativas no parcce ser ya
una preocupación prioritaria del Episcopado; el desarrollo del féderativismo
indfgena ha sido acogido con frialdad o, a menudo, deliberadamente
ignorado; la mulüplicación de los servicios oftecidos porlas institr¡ciones de
apoyo a las misiores, no parcce favorecer, en los hechos, su trar¡sfer€ncia ni
su autogesüón.
según crco, todo esto indica que en la "dialécüca de la dominación,'(chase smith, 1983a) entre Estado y minorfas étnicas, las misiones catóücas
siguen quedándose en una posición intermedia ambigua y transformista, que
a menudo termina convirtiendo su presencia y acción, en elemenios
objetivamente funcionales al colonialismo intemo. por tanto, en la fase
actual, ellas se encuentran una vez mifs frcnte a r¡na altemaüva radical: o
diluir deñnitivamente los elementos surgidos después de Manaus en lagestión de un conjunto de iniciativas brillantes, eficientes y bien
intencionadas, pero constituüvamente extrañas al proceso de liberación y
autodeterminación de los grupos étnicos; o adherir, siguiendo los ejemplos
del "conselho Indigenista Missionario" brasilef,o o de las misiones
salesianas de la Amazonfa Ecua¡oriana (urban, l9g4; Bonasso, l9g4; suess,
1986) a este proceso, ¡nniendo a su disrposición zus recursos técnicos,
financieros y humanos y su poder polftico. Este ,'rcgrpso" a Manaus, a lo
largo de las rutas brn¡osas de la acción, será sin duda m¡fs trabajoso y diflcil
qug la primera llegada, obtenida siguiendo los caminos ,ectiürreos de laspalabras. Pero a esta travesfa está confiada la posibiüdad (acam l¡ última) dehacer coincidir los valores religiosos de que los misionercs quieren ser
portadores, con las exigencias de supervivencias y desanollo de los pueblos
indfgenas de la Selva"
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SEMANTICA DEL MISIONERO Y SEMANTICA
DEL ANTROPOLOGO
Maurlzto Gturrcs
El primer paso para desanoll¡r este tema me parcce el de aclarar que la
semántica, o sea el estudio del significado del lenguaje, üene que ser
concebida (y lo es, cadavez mils) en forma anüopológico-cultural, es decir
completamente sumida en el contexto cultural en el cual el idioma es hablado,
y cada vez menos en manera estrictamente lingüfsüca, como simple aniflisis
del significado de las palabras o léxico de un idioma, como sucedfa hasta
hace pocos años. En efecto, actualmente está prevaleciendo la tendencia a
considerar el significado de las palabras como algo completamente insertado
en el contexto cultural.
Cuando hablamos de la manera en que el misionero y el antnopólogo
deben afrontar los problemas del significado y traducción (pues del
significado se pasa dircctamente al problema de la raducción) encontramos
aspectos de concordancia y aspectos de divergencia, paralelismos y
diferencias. Este es el tema que intenté elaborar, aunque en forma parcial.
Comencemos observando que a menudo nos encontramos fiente a
lenguas que no tienen una escritura; pueden haber sido en algurns casos
transcrifas en estos tlltimos años, penc son idiomas que no tienen una
* Doctor en Antnopologfa por l¡ Universidad de Berkeley (Californi¿). profesor de
lingüfstica en l¡s Universidades de Roma y Cassino ( It¡lia).
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tradición escrita, tal que haya permitido la acumulación de gramáticas,
diccionarios, literatura, etc.; este es un dato tanto para el misionero cOmo
para el antropólogo: ambos se ven abocados a la necesidad de escribir,
penonalmente y por primera vez, unos idiomas nunca antes escritos.
Como los prejuicios y opiniones de carácter discriminatorio y racista
siguen siendo muchos, la primera afirmación que se debe hacer a propósito
de estos idiomas sin tradición escrita es que la distinción eftre los idiomas
pobres o primitivos y los otros, si fuera arln propuesta por manuales de
ciencias hr¡manas que siguen gozando de cierto qedito, carcce para nosotros
de todo fundamento. Se trata de una idea fundada en la ignorancia: si un
idioma es desconocido para nosotros, fácilmente nos parcce percibir sonidos
raros, o... gruñidos, y decimos entonces que se trata de un idioma pobre o
cualquier otra banalidad por el estilo, completamente sin fundamento. Será
suficiente, en cambio, conocer estos idiomas. Tenemos testimonios
importantes también, y sobre todo, de misioneros, pues son los misioneros
los que más han trabajado con idiomas de esta clase, idiomas de pueblos no
occidentales i, de todas formas, sin una tradición escrita: tales testimonios
demuestran que en realidad idiomas oomo estos pueden ser complejos y
diffcilmente abarcables y comprendidas a fondo en toda su estructura: la
variedad de su léxico, especiahnente con refercncia a témtinos ügados con el
mundo natural, los sistemas de creencia y los valores. Se trata de una
afirmación obvia, pero es necesario hacerla y a toda voz.
Añrmé que los que trabajaron con lenguas habladas no occidentales,
han sido sobre odo misioneros. Intentemos pensar en lo que se conocfa, en
Occidentb, de lenguas no ocaidentales hasta la mitad, mejor dicho, caii hasta
finales del siglo pasado: en su gran mayorfa esto era debido a la obra de
misioneros. Comenzando por la gran expansión colonial desde el siglo XVI
en adelante, nuestras bibliotecai se llenaron de gramáticas de idiomas
difercntes, muchos de ellos del área americana, de México a Chile; algunos
del área africana, y pocos otros de la zona asiática (en este último caso se
trata de idiomas con tradición escrita). La voz y el conocimiento de estas
lenguas llegaba precisamente al occidente a través del trabajo de los
misioneros, quienes, como es fácil de imaginar, se interesaban en los
idiomas por exigencias concretas de evangelización, traducción de textos
sagrados, comunicación con las personas. El problema no era, seguramehte,
el mismo para los administradores coloniales, los mercaderes, los que en
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aqueua época recorrlan el mundo: todos elros podfan tener a disposición
algrfn idioma intermedio de contacto, algr¡na forma lingüfstica parcial o,
como en el caso de América Latina, las lenguas llamadas generales, casi
burocráticamente instituidas por los Reyes españoles como lenguas de
contacto. Una auténüca y especffica investigación dentro de la lengua de los
pueblos donde trabajan, era en cambio obra de los misionems: transcripción,
codificación, elaboración del diccionario etc... La contribución de los
misioneros al nacimiento de la lingülstica y al interús cientffico-humanfstico
por el fenómeno lingüfstico es, por tanto, inmenso. Por otra paftc hay que
recordar que la misma filosofla y estudio de los textos tuvo su origen en un
ámbito no prccisamente misionerc, pero muy cercano a este, es decir al de
los textos sagrados y su traducción; fue un ámbito que volvfa a proponer
prcblemas zurgidos muchos siglos atrás: la traducción de los textos sagrados
en los primeros siglos de la cristiandad, del griego, del tpbrco, del arameo al
latfn, emprcsa esta, que afiontó problemas sem¿lnticos inmensos. El alcance
del prcblema se manifiesta incluso en esto, o sea e¡ la consideración tan sólo
de idiomas que al fin y al cabo pertenecen a un ámbio cultural cercano al
nuesüo, el del Mediterráneo oriental, el de la Koiné üngtfstica y cultural de
los prinieros siglos del cristianismo.
La lingüfstica en su origen debe muchfsimo a los misiorp¡os, pues
ellos abrieron los ojos del occidente a tantos y tantos idiomas del mundo.
Llegamos asf a fines del si$o XVm y a comierzos del )ilX, con grandes
"sumasn lingüfsticas mundiales, rcalizadas por estudiosos notables, como
Hervás y Panduro, que rcdactó una especie de enciclopedia de tas lenguas
mundiales, basilndose en todo el trabajo realizado en los siglos precedentes.
Se trató de un punto de llegada, del cual otros estudiosos, como Von
Humboldt por ejemplo, y otros grurdes pioneros del pensamiento etrrológico
y lingüfstico, empszaron su camino. von Humtnldt conoció personalmente
en Roma, al jesufta Herv¿ls y Panduro, y en esa época circularon muchas
ideas entrc ellos, dentro de ese ambienrc y cirornstancias.
Quiero ahora- llegar al corazón mismo del asunto que debo
comunicarles y lo hago haciendo observar antes de nada, que la idea que
nosotros tenemos del sígnificafu es profundamente cultural, o sea
condicionada profundamente por nuestra misma tradición. por lo que
podemos entender, no existe actualmente una idea de significado (de
palabras, de términos) que sea univenalmente aceptada. Esta variabilidad
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histórico-cultural de la idea de significado, se refleja inmediat¿men¡e en la
hipótesis de traducibilidad o intraducibilidad de términos y conceptos
perterrccientes a los diversos lenguajes humanos. En otras palabras: tiene un
reflejo irmrediato en la idea de que tales términos, significados o contenidos,
puedan tener o no equivalentes en lenguas diferentes. Este es un punto
fur¡damental para todo el trabajo, tanto del antropólogo, somo del misionero.
Yo llamarfa "hipótesis de traducibilidad" la convicción que queda
sobrentcndida en el esfuerzo constante y analftico de hallar(panierdo de un
texto sagrado, catecismo, etc, en un idioma dado) unos oontenidos
eErivalentes, que puedan igualmente expresarse en ot¡o idioma En esta
materia, muy a menudo, ha prevalecido la hipótesis de intraducibiüdad, sobre
todo con refercncia a los contenidos-clave de un sistema determinado de
valore$ por ej. en la comunicación del crisüanismo a poblaciones de lengua
no occidentat. Esto implica en las traducciones, una tendencia verbalista, o
sea la tendencia a introducir en el texto traducido, las palabras-clave, por ej.,
de la doctrina cristiana, tales como son y sue¡ran en el idioma de contacto de
la región, el castellano, el pornrgués o el inglés, etc.: una tendencia que
puede a lo niás llegar a una adaptación de estas palabras a la fonologfa de la
lengua local.
Estas dos tendencias son ambas importantes; no hay que considerar
banal ninguna de las dos; ambas tienen profundas rafces en la ma¡rera de ver
y concebir el idioma y, al mismo tiempo, el conjuno de creencias o valores
que se desea comunicar. Pensemos en sistemas religiosos cercanos a
nosot¡os, al Islam por ejemplo. Sabemos que el Coran, en cuanto texto
sagrado, es intraducible. Cambiando de área, pensemos a aquellos shamanes
del Alto Amazonas, que se'aprenden toda una serie de cantos cerembniales y
terapéuticos en otros idiomas, por ej. el quichua: de eso también sale la idea
de la inraducibilidad. Pensemos -y es lo más obvio que se nos pueda ocunir
a proprósito de este tema- en la cuestión del paso del latfn a los idiomas
nacionales y regionales en la liturgia, que se ha dado en tiempos recientes:
una problemática inmensa, un cambio fundamental, para nosotros, que
concierne precisamente ese tipo de perspectivas de que hablábamos; un paso
que, por sf solo, pudiera constituir el tema de un congreso entero.
Volvamos un momento más a estas dos hipótesis, la de la
traducibilidad y la de la intraducibilidad, por lo menos de los contenidos
sem¿lnticos clave, eserrciales, de cierta cultura y cierta lengua. Quiero hacer
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obvservar que esta misma tendencia se nota también (aurque con difercntes
matices) en las monograffas anuopotógicas. I¡s antropólogos muestran a
menudo la tendencia a tomar "literalmente" ciertas palabras clave de una
determinada culn¡ra o lengua, sobre todo en lo concerniente a crcencias,
sistemas de valores o de conceptos, e introducirlas en sus monograffas,
entablando luego largufsimos discursos -a veces monograflas enteras- p¡¡ra
dar una definición de los mismos. Esto significa prácticamente eludir la
traducción y la misma hipótesis de tradubibiüdad a su propio idioma (inglés,
o español u otro) del término nativo. Me parece que esta tendencia fue muy
fuerte en antropologfa. En algunos casos los antropólogos, entrc todos los
términos lexicales más notables para la comprensión de la marrcra de pensar,
del sistema de creencias y valor, han rcalizado una elección entre términos
traducibles y no traducibles. Analizando las monograffas, esta elección
rcsulta clarfsima alm$rc solo leyerdo el fndice analftico.
El punto central de mi breve comunicación está precisamente en eso.
Es decir que quiero tratar sobre la traducción, de la reproducción en idioma
nativo de los contenidos y conceptos principales del cristianismo. Tomemos
en cuenta que sobre este problema especffico no solamente han trabajado -a
panir del siglo XVI- numerosos grupos de misioneros de todo üpo, sino que
en tiempos recientes está operando una gran institución americana, el
summer Institute of Linguistics (Insütuto LingÍtfstico de verano): existe
desde hace casi 50 años y tiene como fin especffico la traducción. Está
asociada a otra asociación,la de los world Bible Translatoñr, $lo tierp comofinalidad la de traducir la Biblia en todas las lenguas del mundo. Esta
institución envfa un núme¡o increlble de lingüistas, más o meffrs preparados,
a frecuentar durante diez o veinte años a un grupo indfgena a aprender su
idioma y pasar luego al trabajo de tmducción. El ILv ha producido una
bibliograffa inmensa, de valor por muchos aspectos discutible; de todas
formas es importante conocer su existencia. El SIL publica ambién una
revista, Notes on Translation, que estudia solamente el problema de la
rcproducción, en idiomas no occidentales, de los conceptos del cristianismo.
Todo esto depende de un grupo de misioneros de orientación
fundamentalista. De todas maneras, con o sin todo este conjunto, e incluso
en forma local y artesanal, opino que ningtin caso de traducción es de
excesiva responsabilidad del misionero. Hablo de la responsabilidad en la
perspectiva propia del misionero, que es enorme cuando el se dedica a
reproducir en idioma nativo cienos contenidos. claro que se trata de un
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problema de difio¡l¡ad, p€F no sólo de esto; por ejemplo es diflcil traducir
una poesfa (hay algums quc ircluso afirman que es imposible), perc se trata
t¿mbién de la teryUtsabilidad que uno asume haciendo esta intervención. Se
Eataporffto del tipo de traducción d¿ nús resporcabiliM, indicando con
estos Éfmims t¡úo le difict¡ltad de la tarca, como la responsabilidad que se
asumebmlndola"
Pasemos alrora a algunos ejemplos prácticos gon textos de catecismo
en idime jfvaro (shu¡r) algUnos de eSos impresos hace algUrns afbs' y
Otrcs imprcsos en üempo más f€ciente en el Ecuador, dorde trabajan los
nisigrefu sabsianos. Saco esOs ejemplos de un trabajo mfo que pbliqué
lraOc algUnos afbs, y que servfa de inUoducción a un libro que reunfa esos
terfrls. nn ngrat 
""at¡*ar esas tr¿ducciorrcs es frcesafio oolxroer en 
cbfta
modida el idioma, cosa dificil en la práctica; harfa fdta un conocimienb del
idioma superior at que yo tenfa cuando escfibl aquellas notas e incluso al que
t€ngo hasta ahora De todes maneras puedo pf€sentarles algunos ejemSos'
dcmoatrá¡refes como se manifiest¿ri claramente las dos tenderpias de las
cu¡les acabo& tublar.
El primer texto que cito es tomado del catecismo escrito por un
dominicoa finales del s'iglo pasado. Con gnn valor, pog06 aflos después de
oontactar a los Jfvaros-$ruar, riuestfo dominico elaboó y ptopttso este texto'
que mits tarde fue impreso. Encontramos allf muchas palabras castellanas
Jimgemeofe adapadas al idioma jlvaro-shuar. En dgurns casos podffamos
¿gáet*t largo-discutierdo las razones porlas cr¡ales escogió cieltapalabra
y rD otra. Tomemos por ejemplo la idea de ayunar, en sentido cristiam.
Ñoestro dominico, al terminar et siglo pasado, cogió literalmente los
términoS caStellanos Cyuruy - 6yuno, y tradujg "haz ayum", en idi6ma
furdfgena, con "ayuna nahanatá". Pocos aftos después, un salesiano (los
salesiarps llegamn pocos aflos després) ya se atf€vió a usar un término
indfgCna- Este-ejemplo es bastanrc sencillo, pefo entfamos en asuntos más
"oriti"gtos 
cr¡ando se trata, pof ei., de hacer comprcnder y fepfoducir la
ideade irfierrc.Para reproducir esta idea, los misioneros llegan a establecer
r¡n¡ rclación entrc un 
"étc¿n 
que e¡iste en esa región, e[ Tunguratrua, y el
infierm. Allá existe en efecto un volcán que se llama Tzngura, y pafece que
incluso loe primeros misioneros ya habfan logrado relacionarlo con el
inñerno. Asi leemos en una pfegunta del catecismo, escrito en idioma
irdfgpna: "En el idioma de los blancos, que es Tungwa? "Y la respresta dice
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"Injimo" (término que rcproduce, en idioma naüvo, el término "infierno').
Este proceso es complicado. Este catecismo intrcduce un razonamiento
metalingtifstico por medio del cual ensefla a los Shuar incluso el término
"infiemo", adapulndolo fonológicamente (de "infiemo" pasa a ',injimo") y
estableciendo al mismo tiempo, una relación con este famoso volcán
Ttngura-lrfterrw. Podrfamos citar infinidad de ejemplos de esta clase.
Tomemos por ej., la idea de "dfa de fiesta, festivo" en sentido cristiano.
Alguros misioneros habfan pensado, acaso un poco al apuro, de traducir esta
idea de fiesta con una rafz nativa nanbr-nanü; luego descubrieron que esta
rafs era mucho mtls ügada a la idea de "borrachera". otro misionero, más
cuidadoso, creó entonces una nueva palabra e introdujo el término "jista",
sacado directamente del castellano "fiesta"; de esta manera intenta hacer
comprender que no se trata de la misma cosa; luego "dfa de fiesta" se
convierte en"jistatzauanf', y se logra evitar asf el senüdo nativo de fiesta.
Detrás de esta operación existe todo un largo trabajo hecho de cartas,
papeles, documentos que los misionercs se intercambian; y considérese que
en este caso se trata de un problema mfnimo. En cualquier misión que tenga
una tradición cle algunas décadas se afrontan problemas por el esülo, por ¿j.
p¡ua escoger el término m¡ls adecuado pafa reproducir ciero corrcepo.
otno ejemplo. En los catecismos mifs antiguos, si siquiera asoma el
intento de tradr¡cirla idea de sanúsima Tiinidad. Alguien intena audazmente
más tarde, en los años veinte, proponiendo la expresión de Dios las aes
personaslmanentiu wa persorutn: términos tomados todos en préstamo del
castellano, salvo 3, manentiu es 3 en idioma nativo, yusi deriva del
castellario Dos, persona es término castellano; el conjunio de la oración
constituye una reproducción semiindfgena de la idea áe un Dios en tres
personas. otno misionem formula la pregunta ,,En ctrantas personas es
Dios?" El tampoco errcuentra otra manena de reproducir la idei de persona,
sino rccurriendo al término castellano "¡)ersona,'. Fodrfamos seguir- Intenté
hacerun esh¡dio comparativo sobre la manera de reproducirlen iüoma nativo
los mandamientos. Tomemos el tercero: uno de bj¿os primeros misioneros
hace un largo discurso y die: "jista tzaunt aia takasei", "en el dfa de ñesta no
trabajes en la huerta". Trabajar en la huerta es tarca de las mujeres; reproducir
la idea de abstención incluye un problema semá¡rtico notableicomo no existe
siquiera el concepto general de "trabajo", tampoco existe un término que lo
exprese. El misionero recufre a la expresión "no ffabajar la huefta,,,
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copiafido el esquema de nuestra sociedad campesina, cuando en cambio se
trata Oe rm trabajo exclusivamente femenino'
Quisiera citarles un riltimo ejemplo: la idea de sacramento. Los
misionems se atormsntaron por más de sesenta años para reproducir 
y hacer
entender sacfamento-y ur"ür*o. por cierto tiempo prevaleció la idea de
"meücina de Dios" á'l'i^'a¡o de Dios"' o "Dios' sus remeüos"' Más
tarde sc llega a una eiaboración aún más compücada. En otro catecismo 
los
sacnrmento, ,. *nui"Ár, en los remedios *t ot*.Para traducirla idea de
"alma' el misionero rccuÍe a un término que está en el propio co¡azón de una
granüteranro orrroporlg". y etnográfica: watuttitwrcan; un término naüvo
ó;,il los misione.i 
"orno 
los ant'opólogos han uaducido siempre con
aihna, aurrlre to" on. infinidad ¿e matices y contradicciones'
Análogamente,losmisionerosacudieronauntérminoclavedelsistemade
creenciasy"ato,essnoar:Iwianch.Setratadeunserdefasgosmásbien
negativos,mejoroict'oar.uivalentes(alP.SiroPellizzaroplopusorecién
una nueva interpretación radical de este término); Iwianch era usado
mrmalmenie pr.o *e'áth idea de üablo. En este caso tanibién se tra'u de
unaaproximaciónincierta;eneste'comoenouoscasos'fueronnecesarios
casicincuentaañosp''a"p'o*i'nanealainterpretacióndeltérmino.
Yconesúopasamosaltercerpun.ndemiexposición.Consideremosla
presenciaolaausencia,endeterminadacultura'deundiscurso
metalinSülstico,oo"opri".'iónverbaldelsignifrcado;undiscursoque
permitaenfrcntarseaunapersona,aunqueseau''asolaentremil'unsabio
capuz de una t"á;.ió"ttorotot t9bt" su propio mundo'cultural y
pregunurle, "p.., iuJ,igrrinr"t"l pal¿bn o tal ótrai" En las culüias donde
existe solo la int"r.lriOo-nerbal, eliiálogo, donde el discursortronólogo 
de
unofrenteamucnos(porejemptocomóestoyhaciendoyoahora)noes
común, es menos iáüIurcó"e be pueda tomar' del discuno' un término 
y
pf'guntar su signiÉca.o ,*.ó,o. En culturas de este tipo, las cosas serfan un
poco más sencillas para misioneros. y antropólogos; a menudo' 
en cambio' se
las complica. S" co-.i"-a haciendó targos disóursos-, a controlar todos 
los
casos en que se n ,n*otooo un térmirio dercrminado, por ej. Iwianch, 
y a
pedir, con bastante ittgt*iO"¿, definiciones explfcitas: "P9-t' ¿qué significa
exactamente 
"r* 
pJiu*r,, cuando nosotros ros antropologos, trabajando
dentro de un área áurtur¿ determinada, tenemos la suerte 
de disponer de trcs
o cuatf]o monograffas, compiladas en una temporada de diez, 
quince, veinte
8t
años (este es por ej. el caso con los Shuar-Jfvaros); el trabajo que podemos
realiu¡r se hace extremadamente interesante: nos es posibte examinar el modo
con que tipos diferentes de significados han podido ser detectados por medio
de los diferentes acercamientos e interacciones entre investigadores e
informadores. En realidad son pocas las culturas que ofrecen tal privilegio.
Entorrces procedemos precisamente como acabo de hacer a propósito de los
cat€cismos, mostra¡do el esfuerzo de los misiorpros a¡ofmentsdos por su
tareade traducirdeterminados corceÉos. Alpra bieru et prnto al cual qr¡ierc
llegar es el siguiente: acofitece a men¡do que en este tipo dc anlturas (y en
cierta medida incluso en culturas como la nuestra) son prccisamente las
palabras más importantes y determinanes para el sistema entefo de creerrcias
o valores, las menos fáciles y claramente definibles. por ejemplo,
prcguntamos a alguien en la calle, qué es una mesa: cr€o que no tendrá
dificultad en definirla; pr€guntémosle que nos defina la justicia, y si no posee
ya una definición aprendida en la escuela o algrin übro, podrá darnos unos
ejemplos, o reaccionar emotivamente, pero diffcilmente nos dará una
definición. Quierc decir que el elemerno de la realidad al que se rcfierc un
signo, el "referente", el significado de los conceptos m¡ls imlnrtantes, que
rigen un sistema enterc de crcencia y valor, se aprende en la activioao, la
prácüca, la vida cuoüdiana; no se aprende ciertamente a través de una
definición üngiifstica. comprendemos entonces mejor la complejidad del
problema, y podemos darnos cuenta también del problema que afrronta el
misionero, puesto frcnte al compromiso de traducir al idioma nativo los
términos fr¡ndamentales de la doctrina crisüana. Lo mimo vale para el
antropólogo, con la diferencia que su responsabilidad es menor.
Me parece poder concluir asf la comparación entrc antropólogo y
misionem. Es obvio que est€ discurso podrfa ser desamillado en decena¡ de
direcciones, partiendo de los puntos que señalé: pero el esquema quedarfa
fi¡ndamentalmenrc el mismo.
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LAS CULTURAS Y RELIGIONES
AUTOCTONAS
Como las ve el antropólogo y misionero. La respuesta
desde abajo
Sabtne SpelseÉ
Premisas
Quisiera empezar afirmando dos puntos sobre los cuales pienso existe
un consentimiento general :
Elprürcro es el tema de la historia, que, para los pueblos autócúonos
de América laüna, fue una historia de dominación poútica y explotación
económica, en la cual colaboraron tanto los misioneros como los
antropólogos. Este es un hecho reconocido tanto por la iglesia (Medellfn,
lrebla) como por los antropólogos (Barbados). piro no sé trata solamente
de un asunto del pasado: es una rcalidad que existe todavfa, y los ejernplos de
esto son abundantes.
Respecto de la religión autóctona, ambos, antropólogos y misioneros,partiercn de sus propias concepciones: los misioneroi ¿e ia convicción de
representar la única religión verdadera, ligada a una superioridad culturalque' con pocas excepciones, ha considerado la reügión aütóctona solamente
como cosa pagana, destinada a desaparecer con toda la estn¡ctura cultural: la
religión autóctona y la visión del mundo y porlo tanto el eje de la idenüdad ydignidad, es decir de la resistencia real y potencial de los preblos autóctonos.
I Doctora en Anropología Religiosa de l¡ universid¡d de Regensb'rg. (Aremania).
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MuChaS veCeS el lfder de las rebeliones indfgenas fue un lfder religioso, y por
eSO, la "extirpaCión de las idolatrfas" ha sido tarea principal de la misión y
un medio efectivo de connol polftico.
La presencia de los antropólogos ha sido menos destructora. Pero ellos
obedecfan no tanto a las realidades investigadas, cuanto a los pedidos
formulados por los pafses y grupos que se autodefinen "centfo". Esto explica
|a falta de interés por el aspecto religioso de la cultura autóctona y las
categorfas selectivai con que se estudiabanlas culturas, perdiendo de vista la
impórtancia central de la religión. Las investigaciones, muchas veces,
retie¡an más los prejuicios de la sociedad de la cual parte el investigador, que
las realidades investigadas. Y a menudo han sido utilizadas por el poder
colonialista y los proyectos de integración nacional. Incluso la Iglesia
colabora en estos proyectos, que intentan integrar económicamente a los
pueblos autóctonos y grupos étnicos, en el sistema capitalista, monetario y
consumista, y o.guní"ur li homogeneidad culturat por medio de un mestizaje
ideologizante e ideologizado, con el concepto de "sincretismo"' IJn concepto
qu. pir""" ieconcinádor, después de la época de la "extirpación de las
iiohlrfas", pero que es la base teórica de una práctica integrativa, en la cual
Se idenüfiCan lOS elementOs autóCtOnOS COmo "val6res" y "anüValOres", ] SO
Selecgignan los "ya Cristiangs" en quienes se concentra el esfuerzo de un
mayof acercamiento a las articulaciones religiosas autorizadas.
Et segundo punto se refiere a la perspectiva en la cual se coloca
nuestr-o tema que, creo, es y debe ser la perspectiva de la aspiración a la
liberación de los pueblos autóctonos y grupos éUricos. En esta perspecüva, e,l
tema de las religiones autóctonas necesariamente se coloca en la realidad
histórica y socio-económica actual.
Estos dos puntos se aclaran si tomamos en cuenta una definición de
las culturas y religiones autóctonas que manifieste sobre todo esa integridad
que,nilosantropólogos,nilosmisioneros,supieronrespetaryhacer
conocer: una integralidad sobre todo entre el individuo y el grupo, entre la
b¿rse material y las estnrcturas religioso-culturales:
,,Las sociedades indfgenas y autóctonas se divcrsificarán e identificar¿ín
por el equilibrio entre loJsistemas de adaptación al ambiente del mundo
sociat y del horizonte que da sentido a estos mundos. En otras palabns:
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encontfamos r¡na cultura matefial (una "tecnologfa") que se adaptó a las
condiciones ecológicas, a las relaciones socialei y-a ias necesiáades delgrupo y sus rclaciones productivas familiares.Lalógicade la cuttura material
y de las relaciones sociales, es interpretada porla tradición y los conceptos defe que, por su parte, no se ponen en duda. Estos üevan a una visión
coherente del mundo que custodia la reproducción de las costumbres y
valorcs" (P. Suess, 18. Lateinamerikatag, Wien,2 de Junio de l9g5).
Un punto de partida diferente: La respuesta desde abajo
Bas¿lndome en este consentimiento, quisiera partir de un nuevo punto
de vista: la respuesta desde abajo. por tanto no quisiera presentar ni las
diferentes posiciones antropológicas y misioneras, ni emwz¡r a compararlas,
para encontrar el mejor camino relativo a los intereses de los antropólogos,
misioneros o pueblos autócüonos. Esta comparación podrfa ser útil á tos oos
grupos profesionales, y llevar a un cambio de metodologfa y acaso también,
a mejorar la situación de los respectivos pueblos. pero creo que el
interrogante de que deberla¡nos ocuparnos aquf ahora, no es este. yo tengointención de hablar de un intenogante que nace de otra posición: no de
afuera, donde están el antropólogo y el misionero, sino desdi adentro, de lospueblos autóctonos. No se trata de una posición en favor de los pueblos,
reclamada como tarea propia por los misioneros y anüopólogos, sino de laposición de los mismos pueblos. En lugar de cor¡frontrrlor i'¡scursos sobrelos pueblos autóctonos, y de estos deducir el que pueda ser relaüvamente
más justificable, oigamos sus propios planteamientos.
Esta propuesta nos lleva a un nuevo "logos hermenéuüco,,, un nuevopuno del cual se F ed: comprendere interpretar ya no la docrina catóüca, nilas rcorfas antropológicas, sino la v&ta dei puebio, en ra cual se manifiesta
su ética y cosmovisión a través de los sfmbolos, en una situacióngeográfico-natural, socio-polftica y ecorúmica determinada y condicionadapor los podercs extenros.
Esta es la historia de los de'otados (N. wachtel), pero no de ros
objetos derrotados, sino- más bien, de los pueblos que pottiióa, ecorúmica y
militarmente han sido derrotados. Ellos han encontrado en su fuero fntimo,
en sus religiones y valorcs culturales, diferentes posibilidades de resistencia,
a veces expresada en las rebeliones, pero siempre manifestada en las
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diferentes elaboraciones propias, o reestructuraciones de sus culturas,
religiones y formas de vida. Solamente asf pudieron seguir viviendo y
manteniendo su dignidad, a pesar de la opresión.,'
En esta perspectiva, nos damos cuenta que también la distinción enUe
retigión autóctona y religión popular cristiana, no nos llevará muy lejos. Es
una distinción terminológica que, sin duda, ayuda en las discusiones sobre
tales conceptos, pero no es una distinción inÚoducida por los indfgenas. Los
Quichua de Bolivia, porejemplo, no hacen distinciones concepürales efiEe el
rilo que se rcaliza en un contexto no influenciado por la religión cristiana. Por
eso, incluimos aqul también los pueblos no indfgenas como los grupos
afroamericanos, autóCtonos de otro cOntinente, que por su historia de
esclavitud no han podido -en la mayorfa de los casos- conservar una
estn¡cfirra religiosa no inlluenciada. Pero ellos también han estructurado la
rcligión impuesta, a su manera-
Este enfoque, en el cual partimos desde abajo, un "abajo" que no es
pura pobrezá y opresión , sino está estructurado por sus actorcs, es una
perspectiva deuna pluratidad de etnias y pueblos. Para poder trabajar en
ésta perspectiva, hay que partir de una realidad concreta de un grupo
determinado, para escuchar la palabra que dice EL OTRO con su vida, y no
imaginánela usando la buena voluntad.
La palabra del otro. Un ejemPlo
Para ilustrar 1o mencionado, escogf un ejemplo: un rito religioso, una
actuación simbólica, el lügar preferencial para encontrar la palabra del
OTRO; como dice C. Scannone,la manera propia de la sabidurfa popular es
la mediación simMlica. Se asombrarán ustedes oyendo hablar del bautismo
cristiano, un elemento sin duda no autóctono, que encontramos en casi todos
los pueblos del continente. Concrctamente se trata del rito del bautismo de los
n"g*. de Esmeraldas, Ecuador: un grupo étnico que ya no tiene religión
autóctona.
Veamos el ejemPlo:
La primera preocupación después del nacimiento de un niño no es
bautizarlo. Después de algunas manifestaciones de gozo por parte de la
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comunidad, cuando nace el niflo, y una tiemporada que va de 7 a 40 dfas en
tos cuales el niño necesita cuidados especiales (? dfas marcan et peligro detéranos, 40 dfas son la temporada de descanso de la mujer que ha dado a luz),
se prepara lo necesario para el bautizo. Durante,rt. rórpo=oda, el niño nopuede absolutamente saür de la aldea o, p€or aún, serllevido a la selva o rfo,dos espacios dominados 
-por otros poderes, contra los cuares no tieneninguna protección sin el bauüsmo.
cuando la vida del niño está naturalmente afirmada, se buscan lospadrinos, que son los actores principales del rito, y ," prrpro lo necesariopafa una fiestita. El momento adecuado para el biutismo está determinadopor dos exigencias: bautizarlo lo más pronto posible después del perfodo deproFgcrq' y disponer de los medioJeconómicos adecuados para eI actosocial. @l probrema económico se prcsenta con todo su peso desde uncambio ec-otos-ico q:" r nol'rmite la supervivencia basada * *. cosecha,una cacerfa y la agriculnrrade zubsisÉrpla).
EI niño, antl-s de. ser bautizado, no es considerado ,,gente,,, sino
"mo¡Enito", "animalito". sóro después del bautizo, ,u*oo su acceso a la
"Gloria" está garantizado, puede sei considerado miemuro J. ra co.*id.ad yse puede defender como todos los dem¿fs y junto a ellos, 
"ooü ros peügrosdel a'biente animado y las fuerzas ultraterrenas de las cuales los negros deEsmemldas se creen rodeados.
El rito mismo, se realiza en la casa de los padrinos con los eremenúoscristianos: agua,luz y r€zos. Los padres no participar¡ y se quedan afr¡era,para no hacerse compadres- entne sf, porque la reración di compacresexcluye, para los negrcs, la relación seiual: una rcgla lue reveta taimportancia de lo sagrado en sus manifestac¡ones -córrir€tas y unaestructuración social empapada de contexto,eligioso. -'-v vv¡¡v,
Después del rito se hace la fiesta, de acuerdo con las posibilidadeseconómicas y en esa fiesta asf como en 
"i,¡r, p"J;,p";;,i"*0.
Probablemente esn' ejemplo les parezca-muy pobre, muy cristiano ymuy poco autóctono,,pero lo- rrogf de propósito para rramar ra atenciónsobre un aspecto fundamental ¿e ñuestré tema: también en este rito semanifiest4 en la ubicación e interpretacion de ros elementos cristianos, la
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intención autóctona, propia de este grupo étnico, el cual, aceptando el
bautismo, lo aceptó a su manera y le dio una importancia particular en el
Contexto religioso y cultural suyo propio. Asf como el antropólog-o puede
reaccionar con desinterés frente i uñ elemento cristiano, el misionero
intentará mejorar la idea del bautizo cristiano. Y, de hecho, se vuelve a
bautizar al niño otra vez, en la iglesia, exigiendo la presencia de los padrcs'
Ambos están condicionados por el concepto que tienen, respectivamente, del
bautizo. Pero la importancü de este rito no está en qué se tram de un
,i.r"n crisüano, sino más bien en la manera en que el grupo mismo lo ha
intcrpretado.
Enelcasodelejemplodado,elbautizoserefierealniñoyala
comunidad tales comd e[os 10s conciben en su visión del mundo,
incluyendo los presentes, los ausentes (migración) y los muertos
(antepasados), las r"iu.ione, sociales y las relaciones con la naturaleza. El
niñonecesit¿delbautizoparasermtembrodeestacomunidaddelos
antepasados hasta su futuó en la "Gloria", p&fÍl participar asf, en la vida
concfeta que- se encuentra en esta vinculación estructurante' El niño no
bautizado, tidne otra ubicación en la cosmovisión '
Enunaintefprctacióncompletadeesterito,deberfanbmafseencuenta
también ot o, 
"t"*"ntos 
y sfmbolos culturales-rerigiosos, como el sentido
que eUos dan a las 
"t"d áel ciclo vital,los 
ritos funerarios del niño o adulto
muerto, etc. Se debeff; considerar los elementos usados en- el rito: el agua'
la vela encendida, srmuoro de la presencia de algo diferente de 
lo cotidiano' y
las relaciones con iu .etn" y ót rro. Ademái, están relacionados con el
bautismolasrelacionesdecompadrazgo-padrinazgoret.v{olquesedaala
sexualidad. Esta descripción e interpretación son demasiado breves' 
pero al
menos, indican lo que tignintu "escuchar la palabra del oTRO": escucharla
allá dorde se desenwelvJ sin elecciones que dependen de. criterios extemos'
y comprcnOerla deJe 1o interior del contexto cultural-religioso, para buscar
Lt u, in .rrriones de este tipo de apropiación simMlica y de su estn¡ctura.
Esto supone, por parte del misionero y antropólogll Yt actitud de
respeto frente ar oino, al cual se deberá reconocer antes de nada, la
capacidaddeestructurarsuvida,historiayvisióndelmundo..Lafilosoffade
la liberación llama esta acdn¡d "discipulár" y la interpreta asf: "Después de
escuchar con atencián y respcto la palabra y explicitarla crfticamente, la
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devuelve, como "conocimiento crfüco", hasta que puedan atirmane los
valores ya existentes en el pueblo" (Marfa Julia Suárez, tesis de Magisterio,
Universidad de Regensburg).
Los negros de Esmeraldas y muchos otros pueblos, como también los
pueblos indfgenas, realizaban esta estructuración de su visión reügiosa, con
la cual son forjados los diferentes elementos culturales por medio de una
apropiación de los sfmbolos. Sin duda no se trató de una apropiación libre,
pues fue forzada, obligatoria. Aceptar el bautizo -continuando con el ejemplo
dado- era una necesidad frente al poder, y hasta hace poco constitufa,
además, el único ingrcso posible en la sociedad civilizada. Pero tampoco era
un elemento sufrido pasivamente. Se trató más bien de una apropiación
activa, que ha colocado el bautizo dentro del contexto religioso de ellos, ha
establecido otra comprcnsión de esta articulación religiosa, que le daba
sentido a zu mundoi rcestn¡cnrrado en tal proceso.
Podrfamos dar aquf otrros ejemplos, como la expresión musical que
actualmente se encuentra integrada en las celebraciones religiosas oficiales
como elemento folklórico. Otro ejemplo, más conocido, incluso en la
literatura, son los "tes¡)onsos" introducidos por los misioneros, como rczos
para überar a los muertos de sus castigos, seg¡ln la teologfa del prrgatorio.
Estos 
"responsos" han sido aceptados cambiando su significado: para
liberarse de los castigos que pueden damos los muertos, concepto este, que
hace comprcnderotra visión de la vida y de la muett€, dc este mundo y del
más allá.
Con estos ejemplos no queremos negar la importancia de las
estrucu¡ras religiosas rp influenciadas por el cristianismo. Es evidente que en
estas estructuras se puede comprender con mayor claridad lo que es el
contexto religioso en el cual , se organiza la vida. Pero también en las
estructuras rcligiosas "sfurcréticas" se encuentra esta base, este fondo propio,
a Favés del cual, en una perqpectiva his6rica (y por tanto, crftica), se podrfa
comprcnderla cultura del grupo.
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La estructuración de la cultura a l¡ cual se pertenece, bajo la
influencia extranjera - un intento interpretativo por parte de los
antropólogos
Partiendo de la presencia inglesa en las islas Hawai, M. Sahlins
analiza, en su übro, "La muerte del Capitán Cook", el proceso din¿lnico de la
reestructuración, como yo la llamé aquf, e introduce asf una perspectiva
histórica en la interpretación esuucturalfstica: en un primer momento, los
actorcs comprenden necesariamente al extranjero con sus categorfas
culturales. Cuando sc dan cuenta de que la realidad ex¡erior no corresponde a
sus categorfas, según el sentido culturalmente dercrminado, estas categorfas
cambian sus funciones y más tarde, modifican también sus signiñcados. Este
proceso de cambio, por su parte, influyc en el mismo sistema cultural,
poque las categorfas cambiadas son parte del sistema. Io que comienza
como reproducción, terrrina como transformación según la estructura de
coyuntura y los intercses especfficos del extranjero.
Esta iiterpretación y teorfa me parcce interesante, polque explica que,
por un lado, los cambios están basados en la estn¡ctura de la propia cultura,
siemprc religiosa,la rlnica base, para un grupo o individuo, para @er actrrar
y rcmionar; y que por otro, son determinados por los interess que se üenen
en el forastero y en las posibilidades que el forastero ofrece. En esta tensión
dialéctica, los autores de los cambios son los mismos pueblos, en el espacio
que las condiciones históticas del encuentm y su cultura les permiten.
iQué exigen, entonces, los pueblos de los misioneros y
antropólogos?
Los pueblos autóctonos, aqf como tos gmpos étnicos que ya no poseen
una estructura religiosa independiente, han estructurado, en su historia de
oprcsión, su visión del mundo, que determina sus acciones y marca una
difercncia frente al sistema dominante el cual, por su parte, intenta integrar
las diferencias homogeneizando. Antropólogos e lglesia, pueden tener un
papel positivo en el proceso de reslstencia y afirmación de esta "diferencia
por ser otms", formada por el elemenio religioso. Esta colaboración , en la
actualidad, parece importante poque los medios de integración del sistema
dominante son sofisticados y el proceso resulta por tanto, acelerado. Un
verdadero conocimiento y una interpretación que corresponda a la realidad,
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es tanto más importante, por cuanto sobrc odo por medio de la integración y
la apropiación de la exterioridad (folklore) se intena realiza¡la homogeneidad
de la cultura nacional. Acn¡armente, algunos pueblos se han organizado para
que también aquellos que no han sido cap¡¡ces de escuchar la palabra que
viene de las estructr¡ras culturales, alrora puedan escucharla ór, su propio
código.
Los antropótogos como colaboradores en ra "Diversidad,l
Los grupos étnicos se niegan a ser objeto de estudio, sobrc todo si se
dan cuenta que estos estudios se utilizan contra ellos. Allá donde ellos se han
organizado, hacen dgwnder el trabajo del antropólogo de su permiso, que
depende de la posición del investigador frente al sis-tema dominan¡e, dd h
importancia del tema de investigación para los grupos mismos y de la
metodologfa. En otras circunstancias, disponen de las maneras especfñcas de
negarse a colaborar.
No rehusan el trabajo del antropólogo, sino lo entienden como una
colaboración en que los pueblos estuáiados no solamente son co-objetos,
sino también üenen la posibilidad de conrolar. Al anuopólogo le toca colocar
e interpretar en el contexto histórico y socio-económico, lo que tos pueblos le
hacen comprender como cultura y religión suyas. Lsto eiige, del
anuopólogo, un cambio de posición e interÉs, para encontrar zu ubicición al
lado del pueblo o grupo con el cual trabaja, i p.tr asumir su causa comopropia: su aspiración a la liberación que nace de la ',divenidad,', del ,,ser
otlos".
En esta visión antropológica que se coloca en la "diversidad,, y nojuzga segrin un supuesto punto de viita superior, la reügión autócona, o ra
matriz autócrona que está detrás de la religiosidad poiurar, ,"rá tambiéninterpretada en su importancia central dentro de una óulltora áeterminada, y
con su carácter integral que influye en todos los niveles ¿e la vida.
una metodologfa que parece útil para el trabajo en este sentido, es laque pfopone c. Geertz, quien parte de la premisa áe que la culn¡ra es un
sistema público de sfmbolos, intenta obsirvar "encima Jet-rromuro cet
miembro de la comunidad,' la vida, las actuaciones etc., para abrir caminosde comprensión por medio de una dcnilada *rrruiul su ,¡n¡ro fin es
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comprender este sistema simffilico, no identificarlo o identificar algunos de
sus elementos con conceptos preestablecidos.
La iglesia en el diálogo con los pueblos
Enestepárrafoyanohablamosdemisionefos'sinodelalglesia,que
debe dialogü y toUuiur con los pueblos autóctonos y grupos étnicos' sin
aspiraciones misioneras.
Los grupos étnicos conscientes de su realidad de "ser otros" exigen de
lalglesia,-colnoprimerpaso,queintenteconocerlosycomprenderloscon
una icün¡d de respeto: la forma de reconocimiento que antes mencionamos'
Encuantoalainterpretaciónteológicaquederivadetalactitud,sehan
elaborado dos lfneas ó n¡mbos muchas vecei señalados: uno que comprende
las religiones autóctonas como el AT, y el otro que ve en las mismas'
semillas del Verbo (Ad Gentes). Los dos conceptos no son unfvocos y
permitenaúnunasactitudesmisioneras,conelmétododeapropiación
simMlica por parte de la lglesia. Por tanto, lo que se llama ''inculturación'',
,a prrrrrr,i, .n lu praxis, tás bitn como "integración" de los elementos
" autóctonos-cristianos" en la Iglesia'
Lamayorfadelosgruposétnicos,noestáncontralalglesiaensf,
porque, desjués de tanto-tiempo oe misión, lós sfmbolos cristianos, los
ritos, incluso los en que hay participación del sacerdote, ya tienen su lugar en
la visión del mundo, religioiamente estructurada y vuelta a estructurar tantas
veces. pero, participan ámente en los esfuerzos de la pastoral, solamente si
existerespetomutuo.Hablamosdeunapastoralqueseidentificaconuna
evangelización integral. Las dimensionós de esta integridad, se 
pueden
aprender deduciéniolas de las mismas religiones autóctonas' Además' 
los
friagonistas O" fa euangelizacióir deberfan ser los mismos 
pueblos' En caso
contrario, la ,.presenciahsente" es también un elemento fundamental 
de
creacióndeespacioslibres,cuandonosetieneelpoderolaautoridadde
exigir modiflrcáciones (astucia de los autóctonos)'
La lglesia, en esta posición frcnte a los grupos étnicos y 
junto con
estos, cambiará ella tu*üién, como lo afirma P. suess: "Los pueblos
autóctonos obligan a la Iglesia a estructurar creativamente su catolicidad"
(ibid.).Lalglesia,.o.o-.,p,.iolibrcparalaanticipaciónsimbólicadela
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utopfa de la liberación, tal como la está concibiendo la teologfa de la
liberación para los grupos mestizos sobrc todo en las ciudades, puede ser una
rcalidad en los pueblos autóctonos, solamente si ellos mismos estructuran el
espacio de libertad en el cual se podrfa anticiparla utopfa que nace del "ser
otro". En este sentido la Iglesia puede rcalizar su tarea de servicio, porque la
esperanza de los pueblos está en la afirmación de que su realidad de "ser
otros", es la rafz y perspectiva de la liberación, dentro de una solidaridad v
fespeto enÍe euos.
si fuera necesario, la lglesia podrfa ir aún más lejos: presentar er
Evangelio como momento de unión entre las diferentes maneras de ,,ser
ot¡o".
con los grupos que para no perder su identidad, rechazan los servicios
religiosos de la lglesia, esta deberfa rctirarse y quedarse en una posición
determinada e interpretada, ¡nr la teologfa de las religiones no cristianas, en
diálogo sobre el proyery de überación y afirmaciónén la "diversidad" (que
no debe por esto ser particularista).
^ 
Prr.. 1on;lyirrCuisiera llamar la atención, con un ejemplo del grupoAymara de Bolivia, sobre la rclación entre comunidad y .utorioao: cuando
una autoridad aymara sale, y entra r¡na nueva para sustituirla, la comunidad
tradicionalmente no toma en cuenta enseguidá la nueva autoridad. si está
satisfecha con el servicio de la autoridad precedente, organiza una fiesta sininvitar a la nueva- En caso contrario, simplemente no huc" hincapié en el
cambio de autoridad.
Es la comunidad, el pueblo autóctono o el grupo étnico, que decide si
una pefsona es, o no es oon derecho, portavoz o mediadora frente al sistema
dominanrc. Nadie, ni la lglesia, ni ei ant¡opólogo, puede autodeterminarse
como lfder o colaborador, pües son ellos toi que, después de ver el
comportamiento y servicio de alguien, pueden autorizarle a hablar en su
nombre y fingrr de mediador.
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Emantul¿ Amodío:
"No se deben destruir los templos de los distintos pueblos, sino
solamente sus fdolos. Tómese agua bendita y échesela sobre los
fdolos, constnúyanse altares y colóquense en estos las reliquias. Estos
templos, t¿n bien construidos, deben ser lugares de sacrificio no para
los espfritus malos, sino para el verdadero Dios. El pueblo, viendo que
sus templos no son destruidos, se volcará dichoso hacia el
reconocimiento y la adoración del verd¿dem Dios".
Gregorio Magno, Epist. XI.
PREMISA
En esta intervención mfa, intentaré pasar crfticamente por algunos
temas y momentos de la historia eclesiiistica católica que se rcfieren directa e
indirectamente a la rclación iglesia/culturas indfgenas en América Latina.
No me voy a interesar de la manera "clásica" de acercamiento a las
otras culturas, y en cambio tomaré en consideración algunas de aqueüas
tomas de posición que han llevado la lglesia, en los riltimos 20 años, a
* Antropólogo. Trabajó en Brasil, Perfi (cuzco) y, actualmente en el Instituto
venezolano de Investigaciones cientlficas (IVIC) de caracas (venezuela).
Participó en el congreso, p€ro no pudo leer l¡ ponencia que ap!f,ece aquf, sino
que la presc,ntó por escrito.
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revisar su actuación y métodos, hasta llegar casi a invertir su actitud respecto
de las culuras no occidentales. Asf, haré directamente referencia al Concilio
Vaticano,II y algunos documentos pontificios y luego pasaré a hablar de
hrebla y de la teologfa de la liberación.
Constnrir un recorrido implica siempre unas elecciones, que hay que
explicitar si se quiere lograr un mfnimo de comunicabilidad. Por eso quiero
aclarar enseguida que 1o que diré es resultado, a veces sufrido, de una
COlaboraCión de muchoS años "en el sitio" COn miSiOnerOs comprometidOS en
áreas indfgenas de América Latina, particularmente en Brasil y Penf. Fue una
relación no siempre tranquila, incluso por nuestro enfoque perceptivo,
tendencialmente antropológico, y nuestra elección polftica de colaboración
dirccta con algunos pueblos indfgenas.
Es esta definición de "lugar" y "perSpectiva" que da significado a 1o
que sigUe. Consecuencia directa, a veces diffcil de desarrollar, es el interés
por la teologfa de la liberación y por todo lo que esta ofrece de nuevo en la
relación iglesia/pueblos indfgenas.
La dificultad nace justamente de su situación de teologfa no aceptada
por la Iglesia oficial, y por tanto, del peligro de aumentar sus dificultades en
el momento de mayor necesidad de apoyo, sometiéndola a análisis crftico.
Pero, por otra parte, creyendo firmemente que es de esta que puede surgir
una nueva actitud de respeto hacia los pueblos indfgenas, vale la pena
contribuir a aclarar y depurar antes de que sea demasiado tarde. Confesamos
que tenemos que una futura legitimación podrfa no permitir, en un futuro, a
la teologfa de la liberación una reestructuración de su actitud, que en este
momento, en cambio, serfa no sólo posible, sino ta¡nbién beneficiosa.
1. ROMA, EL CONCILIO Y LA EVANGELIZACION
1.1. El modelo básico de la evangelización
El Concilio Vaticano II se interesa directamente de las relaciones con
los distintos pueblos volviendo a afirmar fuertemente la naturaleza misionera
de la iglesia (Ad Gentes, 2a). Anunciar el Evangelio es prioritario respecto de
cualquier otra acción. El texto de Marco 16,15 ss., "Id a todas partes en el
mundo, predicad el Evangelio a toda criatura" -introducc el texto "Ad gentes"
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y cafacreriza toda afirmación sucesiva. Sin actividad misionera no puede
existir la iglesia.
"Ad gentes", óa.
"La actividad misionera de la Iglesia no puede nunca apagarse. a) Esta
tarea, que el Orden Episcopal, dirigido por el sucesor de pedro, debe
realizar con la colaboración y plegaria de toda la lglesia, es una e
inmutable en todo lugar y situación, aunque no se desarrolle de la
misma manera, por el variar de las circunstancias. por tanto las
diferencias, que deben ser tomadas en cuenta en esta actividad de la
Iglesia, no nacen de la naturaleza intrfnseca de su misión, sino sólo de
las circunstancias, en las cuales la misión misma se desplega".
No se trata de discutirnuevamente sobre lo legftimo del "fin", sino de
reflexionar sobre las diferencias, que son debidas a "cilcunstancias" locales,
partiendo de la dificulHd de realizar la tarea. Entonces parecerfa que el
problema (o la impugnación) concemiera sobre todo los métodos de la
"misión" y no sus contenidos. Pero no es muy fácil dividir métodos y
contenido, aunque la lglesia logre a veces hacer auténticas acrcbacias
mentales para poder hacerlo. En este sentido l¿ "Q¿¡dirm et spes" ofrcce un
admirable ejemplo que intercsa directamente nuesüo planteamiento:
"Gauüum el Spes", 166c.
c) Mejor dicho, el mismo amor empuja a los discfpulos de cristo a
anunciar a todos los hombres la verdad, que salva. pero hay que
distinguir entre el ermr, que siempre debemos r€chazar, y el que yerra,
que conserva siempre la dignidad de persona, incluso cuando está
manchado por falsas y menos exactas nociones religiosas. sólo Dios
es juez y escrutador de los corazones, por lo cual nos prohibe juzgar la
culpabilidad anterior de cualquier persona,,.
Este es el punto: justamente de esta diferencia entre ,,eror,, y ,'el que
yerra" podrfamos sacar toda la rcflexión sucesiva sobrc la evangelización de
pueblos no occidentales. Anticipando la idea: los comportamientos culturales
debcrán ser cada vez clasificados en elementos que conciemen "al que yerra',
y por tanto dignos de respeto, y elementos rclacionados, en cambio, con el
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error, que deben por tanto ser combaüdos. Utilizamos el término "combatir"
no por juicio apriorfsüco ni por análisis de lo que efectivamente * rcaliza (y
serfa fácil demostrar), sino basándose en el lenguaje intemo de los ptopios
documentos conciliarcs. Un ejemplo clarfsimo es el punto 393 del documento
"Ad gentesf' que, respecto del proceso de evangelización, habla de
"alcanzarlos y conquistarlos" (refiriéndose a los otros pueblos).
El fin de la evangelización es una "metanoia" de los pueblos
contactados: las bienaventuranzas "cada Cual las conquista mediante un total
volcamiento interior..., una concesión radical, un cambio profundo de la
ment€ y el corazón" @vangelii Nuntiandi, punto l0). "Para la Iglesia, no se
trata solamente de predicar el evangelio en zonas geográficas cada vez más
amplias, o a poblaciones cada vez más extensas, sino también de alcanzar, y
casi rcvolucionar, por medio de la fuerza del evangelio, los criterios de
juicio, los valorcs determinantes, los puntos de interés, las lfneas de
pensamiento, las fuentes inspiradoras y los modelos de vida de la
humanidad, que son contrastantes con la palabra de Dios y el plan de la
salvación" (idem, punto 19).
La lista de los elementos que deben cambiarse tiende a coincidir con
una deñnición de cultura de tipo "mentalfsüco" y apat€ntemente es diflcil
suponer, con esta base, un "respeto" de las otras culturas. Pero los
documentos conciliares, incluso volviendo a afirmar este fin general, no
llegan a cerrar las puertas de la comprensión de la diferencia. El juego,
llevado en el equilibrio de una lógica "fuerte", es continuado basándose en
"la palabra de Dios". Dios, y por consiguiente la iglesia, "no se ata en forma
exclusiva e indisoluble, a dingún linaje ni nación" (Gaudium et Spes, 58b).
Entonces, precisamente por eso, puede entrar en todas las culturas y
"vivificarlaS". ASI la Iglesia aportarfa un "mayor sentido" a las culturas
particulares y, como los pueblos que no cono@n a Dios están, ipso facto,
lelts de é1, eSte "maygf Sentidg" SirVe a "agergar" O a "VOlVer a llevar" a
Dios. "La buena nueva de Cristo renueva contlnuamente la cultura del
hombre cafdo, combate y renueva los errOres y los papeles que provienen de
la siempre amenazadora seducción ilel pecado (idem, 58d).
Entonces de un requerimiento de cambio global se pasa a una actitud
ligeranente difercnte: hace falta cambiar lo que está alejado de Dios, fenovaf
lo Ere es h¡eno pero no cristiano completamente y volver a acercar lo que se
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ha alejado. Asf en este camino es posible también explicitar los ernrres
hechos por los misioneros, y tiene su importancia el hecho de que uno de
esros enores conciema el aspecto cultural. "Sin duda su obra (de los
misioneros), por lo que contiene de humano, no fue perfecta, y pudo suceder
que algunos mezclaran al anuncio del auténüco mensaje evangélico, muchas
maneras de pensar y vivir propios de su pafs de origen" @opulorum
Progressio, punto 12).
De esta manera está completamente descrita la difercncia entrc culturas
(incluso de los misioneros) y "mensaje evangélico", y se aclara a priori que
este, por provenir de Dios, es extracultr¡ral. Prescindiendo de un juicio
antropológico sobre esta afirmación, nos importa sobre todo que asf se han
creado las bases de una actitud menos monoutica y romano-céntrica, y se
abrieron las puertas a un anáIisis y discusión crfüca tanto del comportamiento
de la iglesia jerárquica, como de los propios evangelios. En efecto, si la
"palabra de Dios es extraculturd", podemos legftimamente preguntamos
cuanto de "hebrro" y "mediterráneo" hay en los evangelios, y asf por el
estilol.
La culminación de este proceso se puede encontrar dentro de los
documentos considerados aquf, en la difererrcia entre Iglesia y Reino.
Evangelii Nuntiandi, 8: "El criso anuncia antes de nada un Reino, el
Reino de Dios, que es tan importante, f€specto de el, que todo lo dem¡ls se
convierte en lo que queda y que es dado por añadidura".
En este sentido, particularmente en América l¿tina, será posible prcver
un "trabajo" para la consitución del "Reino", y no necesariamente para la
crcacjfn de la liglesia. Esta desviación ya fue prevista por los paotes
conciüares quienes, aun distinguiendo claramente entre "r€ino' e "iglesia",
varias veces llamamn la atención sobre el hecho de que "fin espec{frcode esta
actividad misionera es la evangelizaa&ty ta finrdación de l¿ iglesia enre esoe
pueblos y grupos en los cuales no existe todavfa" (Ad Gentes,6c),
Por ej. toda la reflexión de Bultman sobre la "demitización'r de los Evangelios.(rz:¡.
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t.2.Semillasygérmenes:sobrelarelaciónentreculturasy
evangelización
evangelio/cultura, aun manteniendo una serie de
aclarádo por Paulo IV en el documento "Evangelii
El binomio
ambigüedades, es
Nuntiardi":
"ElEvangelio,yportantolaevangelización'noseidentifica
ciertamente .or, í, cuttura y es independiente respecto a todas las
culturas. sinembargo el Reino que el Evangelio anuncia, es vivido por
hombres profundañente ligadoi a una culn¡ra, y la construcción del
Reinonopuedeup.u""hu'loselementosdelaculturayculturas
humanas.Independientesffentealasculturas'elEvangelioyla
evangelización no son necesariamente incompatibles oon estas, 
y al
contrario ,on 
""pu,", 
de impregnarlas todas, sin someterse a ninguna''
(punto 20).
Los puntos clave son, evidentemente' los relacionados con la
,,independerrcia Oe tas cutturur;' y la necesidad de "aprovechaf" estas para la
evanleuración; incluso se llegá a admitir que puedan contener, 
junto con
valores no en conFaste con ellvangelio, también núcleos de "Verdad" 
que
pueden permiür la ,,salvación,,. Es décir que existe un "plan universal de 
Dios
para la salvación cJ gerr"ro trum-anó- (Ad Gentes, r.3) que trabaja
,,secretamente,, en ta, Julturas y además, en la hipótesis conciliar, todo
pu"urobusca,,aüentas''(idem)aDios,yhastaprredeencontrarlo.Estos
ñ;il g"n"on asr una t"uriouo especffióa: en todos los pueblos es posible
encontrar los ,,gérmenes del verbo que se esconden en ellos" 
(Ad Gentes'
11b) y estos ,,gérm-_"- '. ''pueden consütuir una auténtica preparación al
evangeüo" @vangelii nuntiandi, 53)'
Laimportarrciadeestasconclusionessecaptadeinmediato:siexisten
,,gérmenesdelVerbo,,enlasotrasculturas,sehacepreferiblebuscarlosalfin
derealizarmejoretanunc¡oexplfcito'Y,este'fundadoenelhechodeque
Dios no se timitó . ,,,.'b.u.,, ''a escondidas'' Sino también decidió 
',entraf de
manera nueva y dennitiva en la historia humana, enviando a su 
Hijo'' (Ad
Gentes, 1.3.), está confiado a la iglesia' que se autopropone en sf misma
como única OeposiiuJa dcl 
,'menJaje" en su integridad. Pero' atención:
justamente esta "integ-ridad y globatiáad" permite renunciar a la búsqueda de
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los "gérmenes" salvo, como lo veremos más adelante, en los casos de
difrCult¿d en "anunciar el evangelio". En todo c¡tso, y en teorfa, el documento
"Ad Gentes" propone la brisqueda de los "gérmenes"' y no sólo de estos,
como elemento importante. El modelo utilizado es el Cristo y su proceso de
"encamación".
Ad Gentes,,l,lb.' "Como Cristo mismo penetró en el corazón de los
hombrcs para llevarlos, a través de un diálogo realmente humano, a la luz
divina, asf sus discfpulos, animados unitariamente por el Espfritu Santo,
deben conocer a los hombfes en medio de quienes viven, y marcar sus
relaciones con ellos con un diátogo sincero y comprensivo, demostrando
todas las riquezas que Dios en su magnificencia dio a los pueblos, y aI
mismo tiempo intentando ah¡mbrar estas riquezas con la luz del evangelio,
liberarlas y referirlas al dominio de Dios salvador".
Concluyendo, seg¡ín los documentos vaticanos las otras culturas no
son necesariamente anti-cristianas (aunque asome de vez en cuando el
término "pagano") y al contrario, contienen "valol€s" no en @ntraste con el
mensaje evangélico. Hay más: en estas culturas se pueden encontrar
"gérmenes del Verbo" que pueden constituir ya una "preparación
evangélica".
Estos "valores" y "gérmenes" deberán considerarse terreno para el
anuncio explfcito del "mensaje evangélico". El modelo utilizado, que
podrfamos llamar "del árbol" es el siguiente: en este terreno los misioneros
colocarán "las semillas de la palabra de Dos" que, una vez desarroüadas, se
convertirán en auténticas "iglesias indfgenas" (Ad Gentes, 6c). Incluso en
muchos casos se podrá encontrar, junto con los "gérmenes", algunas
"semillas" que en el pasado han sido sembradas por misioneros y no han
tenido ctra¡rce de "desanolla¡8e"2. A estas "semillas" habrá que referirse, una
vez que estén "purificadas", para volver a an¡nciar el evangelio. Nos parece
que toda la revalorización de la llamada "reügiosidad popular" pasa a través
de esta hipótesis de trabajo. Resumimos lo dicho citando el texto conciliar
que más que ot¡os nace del "modelo del á¡bol":
ver discurso de Juan Pablo II a los inügenas de Popayán, Colombia, julio 8ó.
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Ad Gentes, 22a:
Adaptar las nuevas Iglesias a la realidad socio-cultural del tenitorio. a)
La semilla, o sea la palabra de Dios, germinando en el buen teneno,
inigada por el roclo divino, absorbe la savia vital y la transforma y
asimila, para producir finalmente un fruto abundante. Indudablemente,
oomo sucede en la economfa de la Encamación, las nuevas Iglesias,
que han hechado ralces en Cristo y están construidas sobre el
fundamento de los Apóstoles, tienen la capacidad maravillosa de
absorber todas las riquezas de las naciones, que justamente a Cristo
han sido asignadas como herencia. Las lglesias, de las costumbrcs y
tradiciones, de la sabidurfa y cultura, de las arües y ciencias saben
obtener todos los elementos que sirven para glorificar al Creador,
manifestar la gracia del Salvador y organizar la vida cristiana-
Concluyendo esta rápida reconstrucción, no podemos dejar de llamar la
atención sobre la zona "de sombra" que del discurso oficial del Concilio no
logra dispersar. Queremos referimos en particular a las dificultades
intffnsecas en rcconooer los "gérmenes". En efecto, los pocos que intentan el
camino que describimos (a mayorfa sigue con la evangelización clásica) no
saben claramente cómo obrar, cómo ver, dentro de una cultura indfgena,
unas diferencias claras entre "gérmenes" y "no gérmenes", e incluso rcspecto
de las "semiüas" no es fácil comprender si un comportamiento de origen
cristiano lo es todavfa o no.
En definitiva, se deja un enorme espacio abierto a los misionems como
irdividuos, y ellos, partiendo de su propia historia y culurra, deciden.en cada
ocasión lo que se debe hacer. Asf, muchas ve@s, un elemento cultural de un
pueblo es considerado valor cristiano o "germen del verbo", y por tanto
valorizado, y este mismo elemento por otro misionero, es considerado
distintamente, y por tanto combatido. Esto puede incluso suceder dentro del
mimo pueblo indfgena con la consiguiente confr¡sión.
Desde el punto de vista antropológico, rlltimo punto que tratamos, el
problema se pone en un nivel teórico general. Es decir que nos parece que
queda sin solución el problema relativo al origen cultural o no del propio
mensaje evangélico. Este problema, del cual se puede hablar poco en
ambientes eclesiásticos, no quita nada, sinembargo, a la necesidad de los
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antropólogos de recorncer qrc, tal como está la cosa acn¡alnente, formas de
cristianismo esüln presentes an grado difercnte, en casl todas las culturas
indfgenas de América Latina y es con esta rcalidad Ere hay que hacer
cuentas.
1.3 Ecurnenlsmo y/o sincretismo
Analizando los temas de la rclación iglesia/cultura, puede surgir la
sospecha de que en efecto, los textos analizados se refieran prirrcipatmerte a
culturas con presencia de instin¡ciones religiosas bien desanolladas
Oudismo, islam, etc.) y sólo en segundo lugar a culturas sin esta
caracterfstica (peblos irdfgenas de América Latina, de Africa, etc.). En todo
caso las referenci¡s a las cul[ras no occidentales srxr t¿n gomrales, $epueden ser uilizadas con facilidad.
¿Quiénes son los pagarns? Excluyendo a los "fioles" y "hernlms
separados", qrEdan los que pertenecen a las üamdas "grmdes rcügioG. y,
nah¡ralmeüe, los indios. solo que, respecto de los primems (h¡disas,
islámicos, etc.), la Iglesia proponc un discurso ecuménico, y en cmbio,
respecto de los ot¡os, se hace refercncia a los anális¡s geoerales. El Erno 2,de la declaración sobre las "relaciones de la Iglesia con las religiurcs no
crisüanas" (Nosra Aetate), vuelve e afirmar que entoda cultura "se encuentra
ciena sensibiüdad de esa fuerza mistedosa Ere está prcsent€ en el cuno de
las cosas y acontecimientos de ra vida humanE, y a veces inclusive se
reconoce la divinidad suprqna o el padre. Esta seruibilidad y conocimiento
comperetran la vida de esos individuos con un fntimo senrimiento rcligioso,'.
Este rcconocimiento de "reügiosidad", empefo, está dife¡enciado, -por la
situación de las "rcligiones", y por esto, en el mismo punfo, se afirma Ere
estas "se esñ¡erzan en con€spofider a los mismos asr-rog con nocione¡ más
rcfinadru y lenguaje elaborado" (Nosra Aetate, 2b).
Alrps encontramos frente a la idenrificación de dos situaciones muy
claras qrc requieren r¡rra actin¡d distinta:
a- Respecto de las culu¡ras indfgenas: teorfa de los "gémrenes del verüo', etc.
b- Respecto de las grurdes reügiones: el ecumenismo.
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En este sentido, si el ecumenismo es concebido como diálogo, se
deduce de esto que el diálogo es, en cambio, imposible con culturas extrañas
a est¿ls "grandes religiones". Está claro que el discuno ecuménico avuxza
sobre dos rieles: reconocimiento de "lo que es verdadero y santo en estas
religiones" (Nosua Aetate, 2c) y afirmación de la necesidad de "anunciar
incesantemente el Cristo que es camino, verdad y vida" (idem, 2d). Entonces
el ecumenismo viene a ser un diálogo defectuoso desde su comienzo, y
muchas veces logra avanzar poco más allá de las buenás intenciones y
afirmaciones de principio. Pero lo que nos importa hacer notar más, es que
esta "opción ecuménica", pare@ tendencialmente excluida en la relación con
las culturas indfgenas que no participan en aquellas que el propio Concilio
llama "las reügiones". Frente a estas culturas, cuya rcligiosidad se expfesa en
todas las manifestaciones de la vida social, ningrln auténtico diiÍlogo se
propone, y se crea de esta forma una implfcita diferenciación cualitativa entre
"religiosidad" y "religión".
Una prueba de esto pueden darla las referencias que el Concilio hace al
"sincrctismo religioso". Después de hacer referencia, en varios documentos,
a los "valores" culturales que se deben valorizar y a los "gérmenes" que se
deben descubrir, se rcafirma la condena del sincretismo. Nos parece que se
trata solamente de dos rcferencias en el conjunto del corpus concilian una de
estas se refiere a las maneras de rcalizar el ecumenismo y la otra concieme la
actitud más general:
a.- Con respecto de la objetiva situación religiosa, hay que promover una
acción ecuménica tal que los catóücos, excluida toda forma de indiferentismo
y síncretismo, sea desconsideradamente antagonista... (Ad Gentes, 15e).
b.- A través del estudio teológico, "resultarán por tanto claros los criterios
que deben seguirse para obtener una más cuidadosa adaptación de la vida
cristiana en su conjunto. Haciendo asf, resultará excluida toda forma de
shcretis¡a y particuluismo ficticio,la vida cristiana estará sincronizada con
el genio y la clase de cada civilización, y las tradiciones particulares junto con
tas cualidades especfficas de cada co'munidad nacional, iluminadas por la luz
del evangelio, serán absorbidas en la unidad de la visión católica" (Ad
Gentes, 22b).
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Pero la negación del "sincreüsmo" está parcialmente desmentida por la
propia sucesiva descripción de la acción que se trata de emprender. En
efeCtg,lO que eS "iluminado" y "valorizadO" deberfa SObrevivir mezCladO COn
el contenido evangélico, si no se debe simplemente hablar de destn¡cción y
tábula rasa.
Prescindiendo de esta contradicción, probablemente más terminológica
que concepilal, la condena es explfcita y se comprende su importancia si
Consideramos que la mayorfa de los comportamientos religiosos actuales
irdfgenas de América Latina es de tipo sincrético (o sea, mez'cla de elementos
culturales tradicionales y elementos cristianos). Se observa aun más
claramente el problema, si Se cOnsidera la lla.mada "reügiOsidad pOpular", que
mucha¡¡ veces está formada pf€cisamente por un sincretismo m{iltiple. (véase
Evangeüi Nuntiandi, 48).
A este punto de nuestro análisis, después de reconer algUnos temas de
la relación iglesia/culnra, podemos, con más datos al alcance, pasar a la
vertiente latinoamericana-
2. PUEBLA: ¿UNA OPORTUMDAD MALOGRADA?
La segunda mitad de los aftos Setenta es una época de grandes
meditaciones crfticaS para lqs "agentes" que, con variaS denominaCiones,
trabajan en áreas indfgenas en América Latina En particutar, esta crftica ataca
a misionems y antropólogos. En estos aflos tenemos en efecto el encuentro
de Barbados (1971) y, especialmente importante para los misioneros, se
realiza en Puebla la "Tercera conferencia general del episcopado
latinoamericano" ( I 979).
La importancia, para nuestrc tema, de la confererrcia de R¡ebla se debe
no sólo a la presencia de una rcflexión sobre evangelización y pueblos
indfgenas, sino también a su p¡lfcial ausencia. En efecto prccisamente en
Puebla, donde el episcopado latino americano encuentra la forma de meditar
profundamente sobre zu propia obra y tracer análisis y elecciones profufid¡ts
(por ej. la "o¡rción preferencial para los pobrcs'f) se dedica poco espacio a los
pueblos indfgenas. En este sentido, vale citar lo que el "Consejo Indigenista
Misionero" (Brasil) escribió sobre la fase preparatoria en h¡ebla (1978):
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"En el documento enviado por el CELAM para la prcparación de la III
asamblea episcopal latinoamericana, se siente, con tristeza, la falta de
preocupación por las poblaciones indfgenas. Es un grave indicio de la
mentalidad con que fue daborado. Se esperaba algo más que una breve y
superñcialalusión en el capftulo dedicado a la evangelización..." "Ya nos
preguntábamos antcs cómo pudo Medellfn -expresión de la iglesia de un
continente idfgena- ignorar la prcsencia de los indios. Ahora, diez aflos
después, cómo prede la misma iglesia evitar el enfrentamiento con el
problema indfgar, quc se agfava cada üa m¡[s?" (CIMI, 1978:8)".
A la final, prcsionados por varios lados, los obispos de Rlebla fueron
obligados a dar m¡ls espacio a la cuesüón indfgena. No fue muctro, perc ese
poco también sirvió y sigue siwiendo como base para la revisión (intcma a la
misma tglesia) de la acción misionera. Paradójicamente, la fuerza de estas
referencias a la cuestión indfgena no viene particularmente de su contenido,
sino del contexto (Puebla) en que se introducen. Los inüos, considerados
"¡)obres", sq encuentran con toda justicia incluidos en la "opción
preferencial'i. En este sentido, la categorfa uülizada es evidentemente de tipo
socio-económico más que cultural o étnica. En todo caso, se hicieron
refercncias expUcitas a las "culturas indfgenas", y hablaremos sobrc todo de
estas refercúcias.
La cuestión indfgena es considerada particularrrente bajo dos grmdes
tcjmas en R¡ebla: la relación con la cultura y la wangeüzación. En cierta
forma, la conferencia trata nuevamente los temas del concilio sin llevarlos,
como ge verá, a oonseo¡encias más extremas. Como lo hizo el Concilio y
nás arln h Bvangelii Nuntian¿i, la Conferencia welve a afirmar con fuerza
que el ñn de la evangeüzación es uansformar "los criterios de juicio, los
valores determinados, los puntos de interés, las lfneas de presión... los
modelos de vida de la humanidad" (P\rebla, 394, citando el Evangelii
Nuntiandi, 19-20). Pem (y en eso está la gran contradicción) no se trata dc
destruir las culturas. Más aún que en el Concilio, en Puebla se intcnta
encontrar un equilibrio entr€ "conservar y fortalecer las culturas" y
"t rsfonnar con la fuerza del evhngelio". En efecto, R¡ebla anurrcia con
energfa que !'en virrud de zu misión especffica (a iglesia) se sienrc enviada no
a destruir las culturas, sino a ayudadas a consoüdarse, en su propio ser e
identidad, invitando a los hombrcs de todas las razas y preblos a reunirse por
medio de la fe bajo la potestad de Cristo, en un mismo y rfnico pueblo de
Dos" (R¡ebla,425).
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EI equilibrio del que hablábamos antes, tiende emperc ügeramente a
inclinarse al lado del "respeto". Particularmente, se hace una referencia
explfcita a las culturas indfgenas y a los valores "innegables" que poseen
@uebla, 331), a pesar de que de inmediato se aclara que esta valorización es
relativa al hecho, de que la cultura es un "vehfculo" importante para
"trarisnitir la fe" (idem ,332). Es decir que surge ta sospecha que el valor de
las culturas sea reconocido solamente en términos instrumentales("vehfculo"), frente al "fracaso", como hace falta decirlo, de 500 años de
evangelización de los pueblos indfgenas que ha excluido el reconocimiento
cultural del indio (y la prueba definitiva en este sentido, es la falta de
vocaciones indfgenas. Impucitamente, la misma conferencia rcconoce este
fracaso, cuando en el punto 365 se refiere a los pueblos indfgenas afirmado
que estos están "en algunos c¡rsos, no evangeüzados o sólo en manefa
insuficiente") @uebla 365) y considerado la situación indfgena como una
"situación permanenüe" en la cual "ya no hace falta evangelización" (idem,
364).
sobre la manera de evangelizar a los pueblos indfgenas, puebla
continúa el texto de Evangelii Nuntiandi que, de la contextualización
latinoamericana, es ulteriormente aclarada, sobre todo con relación al
problema de los "gérmenes del verbo". B¡ebla pa¡€ce no tener dudas sobre la
identidad de es¡os "gémenes": se trata de lo que hay de "bueno" en las
culturas. citamos directamente el texto (Rrebla 201): ',El espflitu que llenó
toda la tierra abrazó también lo que habla dc bueno en'las culturas
precolombinas. El mismo espnritu las ayudó a recibir el evangeüo, y sigue
actualmente suscitando deseos de salvación liberadora de nuestros pueblos.
Por eso se hace necesario descubrir su presencia auténüca en la historia de
América Latina".
Implfcitamente, y por el contexto en que el texto citado se encuentra, se
deduce que 1o "bueno" es lo que ya está cont€nido en el evangelio, y que aquf
se encuetra en forma de "germen". Esta conclusión está cla¡amente expresada
en el punto 401 del documento: "Las culturas no son un terreno vacfo,
privado de auténticos valores. y la evangelización de la iglesia no es unproceso de destrucción: al contrario, es un proceso de afianzamiento y
consolidación de tales valores; una contribución al crecimiento de los
"gérmenes del verbo", pres€ntes en ras culturas @uebla 401). El adjetivo
"auténtico" completa la especificación de lo "bueno', que se encuentra
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presente en las cultruas. La asociación es la sigUiente: "bueno" -"evangéü@"-
,,aUténUCO". Detectar lO "bueno" SignifiCa, inmediatamente, Construif Una
oposición con "lo que no 10 es" y, en forma explfcita, Puebla habla de
"pecado en las culturas" que debe corregirse (punto 405); "pecado" que es
considerado como "manera de vivir anünatural" (406), de manera que su
eliminación no puede ser considerada una violencia o, como lo dice la misma
confercnCia, un "ult aje" (406). En conclusión, el evangelio "renueva",
"eleva" y "perfeCCiOna" las CUltUfaS, y pgf tant6 nO eS Un "mal" anungiarlo
(407).
Además del tema de los "gérmenes", contenidos evangélicos ya
cofitenidos en l¡¡s culturas, Puebla hace referencia también al tema de las
"semillas del vetto". Se trata de aquellos contenidos cristianos que han sido
asumidos por las culturas locales, después de la evangelización
(generalmente la de la primera fase de contacto). Puebla, 403: "La iglesia
f-rtt", tn su evangeliza¿iÍn, de aquellas semillas esparcidas del Cristo, y de
estos valoreS, fruto de su misma evangelización". Esta referencia a las
"semilllas" ei exüemadamente importante, si consideramos la aCtual Sin¡ación
de los pueblos indfgenas, respecto de su expresión actual de religiosidad' En
efecto-en muchos c¿lsos, una evangeüzación no cOntinuada, ha transmitido
contenidos cristianos a muchos grupos indfgenas que, no habiendo sido
"reforzados" por Sucesivos "anunóiOs", han tenido la pOSibilidad de fluctuar
en el contexto indfgena y producir sincreüsmos en varios niveles. Por esto,
para los obispos de Puebla se hizo importante recomendar, fenovando la
acutalidad y el intefés de la evangelización, que se tomen en cuenta sobre
contenidos. En definitiva, este es el proceso al cual se hace referencia cuando
se habla en América Latina ile "rcügiosidad popular" etc'
Frente a este tipo de SituaCiones, "gérmenes" y "semillas" que üenden a
mezclarse, Puebla recomienda mucha atenciÓn y cuidado, para no caer en
fáciles entusiasmos: recomienda que se sepa "discemir", tomando bien en
cuanta la advertencia de S. Pablo a los Corintios (3, 10-11): "Cada uno
ponga su atención en cómo construye" (punto 370). Y en cuanto a la cultura
y mánifestaciones de la religiosidad'popular, incita a "compenetrarlas" con el
óvangelio, una vez que hayan sido "debidamente seleccionadas" (Puebla,
puff; 465). Pero esta selección no debe ser considerada un trabajo "de
-eSCritOrio", 
Sino una "práctica", en la Cual el modelo propuesto es el de la
"encamación". Con eita referencia, casi se ciefra el cfrculo de la relación
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i$esia/culnras: "la iglesia pueblo de Dios, cuardo anuncia el evangelio y los
pueblos ¡lcogen la fe, se encanra en ellos y ¡lsume zus culturas (Puebta,400).
Esto no como opción posible, sino como necesidad imprescindible de la
acción misionera: "lo que no está asumido, no está "redimido", como dice
Irineo (idem).
Con este tema de la encamación cerramos la referencia a Puebla,
después de pasar, prácticamente, ¡nr todos los textos de la conferencia que
se refieren a las poblaciones indfgenas. Aunque la conferencia no haya
resuelto los problemas y aporfas prcsentes en el Concilio, ha tenido el mérito
de aclarar mejor algunos temas de la evangelización que encontramos en la
práctica misionera y rcflexión teológica sucesiva (particulamente en Brasil).
"h¡ebla", en definitiva, con el valor de manifiesto que tuvo, llama la
atención y despierta el interés sobre la cuestión indfgena y también,
implfcitamente, la acción misionera. Asf, el conflicto que en Barbados vio
enfrentados a los antropólogos y misioneros (recordemos que habla sido
pedida la "moratoria" a las misiones), atnra se desplaza en forma expUcita,
dentro de la misma iglesia, contraponiendo misioneros "clásicos" a
"encamacionalistas". Los antropólogos, en esta nueva situación, se unieron a
los segundos, o mejor dicho, serán llamados a ayudar a los "nuevos
misioneros" en el descubrimiento de los "gérmenes" y detección de las
"semillas" del verbo. Mifs atin, seriln llamados a ayudar en los procesos de
"encarnación" a través de estudios de la cultura local, idioma, etc., hasta
llagar a programas de colaboración directamente "en el lugar". Nos parcce
que de estos úlümos hechos, no se ha intentado hacer todavfa un análisis, a
pesar de que todos reconocemos zu importancia y urgencia.
3. TEOLOGIA DE LA LIBERACION Y PRACTICA
MISIONERA EN EL BRASIL
3.1. Antecedentes y situación
Allá donde la destrucción fue mayor, la reflexión y conciencia
indigenista (y tendencialmente, también indfgena) parece mayor. Es el caso
de Brasil, con sus cinco millones de indios en la época de la conquista,
disminuidos actualmente hasta llegar a 300.000, y con las luctias acü¡ales, en
las cuales indigenistas e indios se han unido contra el Estado militar y su
ideologfa integncionalista.
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En cuanto a la práctica misionera, un hecho sobresale claramente: la
crftica a la práctica misionera precedió la reflexión pastoral y teológica. En
efecto, la lglesia brasileña inicia su reflexión sobrc las misiones partiendo de
misioneros dircctamente dedicados a trabajar en áreas indfgenas (y no
olvidemos, por supuesto, el impulso o rcfuerzo de tendencia que llegó de
afuera por ej. el encuentro de Barbados). Revisando brevemente las etapas
de este proceso (ver Suess, 1980: 156), sólo podemos iniciar desde el
conciüo vaticano II, a pesar de que debemos también mencionar siquiera la
Encfcüca "Princeps Pastorum" de Juan XXIII (1959), como primer
importante antecedente del "Ad Gentes".
1962-1965: Concilio Vaticano II, particularmente el documento ',Ad
Gentes"
1967:El "ServiciodeProteccióndelos Indios" (SpI) es suprimido y
nace de la "Fundación Nacional del Indio', (FUNAL) con
pretenciones de renovación (no realizadas).
1968:Encuentro de Medellfn (los indios resultan prácticamente
excluidos de la reflexión de los obispos latinoamericanos
rcunidos).
l97l:Encuentro de Barbados, con participación de antropólogos y
misioneros, que discuten la rcvisión de su obra.
lüI2:Wimera reunión del Consejo Indigenista Msionero (CIMI),ligado
directamente a la conferencia Episcopal brasileña. publicaciónpor
parte de los Obispos Brasileños, del documento de DENUNCIA
"Y JUCAPIRAMA" sobre la situación de los indios.
Emisión por parte del Gobiemo, del "Estatuto del indio" eey
ó001).
1974: Primera asamblea nacional del "Consejo Indigenista Misionero', y
primeras rcuniones oficiales de jefes indfgenas apoyados por CIMI
y otras entidades laicas.
De 1974 en adelante, se hacen cadavez más frecuentes las rcuniones
indfgenas entre jefes de diversas eu:rias; se hacen también reuniones
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indigenisras donde misioneros de diferentes crcdos y laiCOS, disCuten IOS
problemas de su obra con pueblos indfgenas de Brasil. Aumenta también la
reprcsión milirar y ra invasión de tienas de indfgenas. Esta hipótesis serealiza con el nacimiento, en rggl, y entfe muchos problemas y
contnadicciones, de ra LJNI (unión de Náciones morgenas) con sede enB¡asilia.
- _Esta época que resumimos brevemente, se manifiesta como un perfodode reflexión e implicaci{n de la opinión pública. r"rucrros periodistas seconvierten en portavoces de la causalndfgela, encabezados por er GIMI y superiódico, Porantim, que üene difusión ry¿cional.
Por medio de esta rcvist¿ mensuar y más aun en su "Boletfn", el GIMI
se abre a la confrontación prlbüca sobre los problemas de la acción misioneray se responsabtliza, en buena parte, de las denuncias.
Hay que llamar inmediatamente la atención sobrc el hecho de que eldebate, reflejando la violencia de la situación, se concentra sobre todo entemas pofticos y sociales (invasiones, homicidios, erc.¡ ymrrro, ,o temasculturales. Esto, por lo menos,,en los primeror iiro,poí cela epoca que
estamos considerando (y que podrfa'os [amarla la del "nuevo indigenismo,,para distinguirla de la otri, senümentalista, de comienzo";ri-gl")
Pero en los riltimos años la reflexión se ha ampüado cada vez más,acogiendo t'mas culturales, incluso en correlación con una situaciónpanicular de las misiones.y el cIM: la presencia a lado de los misioneros, delaicos dispuestos a vivir directamente *n lo, indios y . áuuo,., con ellos.son "cooperantes". Más o mgnos ligados a la lglósia, it.fio, de otrospafses (sobre lodo de..EufopQ-r del-nronio Brasil, sobrc todo los de la
"operación Anchieta" (9pANi qu" 6 Ln movimiento de voluntariadobrasileño para las áreas indfgenas'. Todas *,.r prrrl*r,; ; menos ramayor{a, se encuentran periódicamente a nive,l fego;al y noio,'t, organizanencuentros sobre temas especfficos de la óbra, ,rtu¿ian en cursosQingüfstica, antnopolggfa,-gb)r y asr por et esülo. rr p"n¡."r., estos laicosimpulsan una reflexión crftica'dó ra oúra Je h lglesia,'q*,"*""* terenofértil tanto en argunos misioneros "de base', como en algunos Eólogos de raüberación
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De toda esta actividad nace la conciencia, por parte de la lglesia
brasileña, de que: a) una época misionera termina, y se debe comenzar otra,
aunque eStO pmvoque mucho trabaio: b) que la misión "clásica" ha fracasado
1no ira logfado sus objetivos: evangelizar). He aquf cómo Paulo Suess'
penonaje importante de este movimiento, resume esta situación: "con raras
l*r"prion r, no, enfrentamos con un fracaso misionero' aunque se hayan
logradoaisladamentealgunodelosobjetivospfopuestos(porej.'la
,,conversión,' in¿iviOuafte la gente). Hást¿ ahora, siempre han llegado
misioneros de 'afuera" a "convórtir" a los indios. En las Uibus indfgenas'
incluso los misioneros brasileños son extranjeros. La Iglesia no ha logrado
echarrafcesenlospueblosindfgenas.Enlamedidaenquelosindios
abandonan el sistema tribal o dJjan ce ser indios... y se acercan a los
modelosocci¿entates,blancosyOectasemedia'lalglesiahapodido
infiltrarse con su sistema doctrinirio, ético y organizativo' Pof eso' hasta la
iecha, sigue exisü.rr¿o *. pastoral indigemsta, una pastoral para los indios,
t; ñ pastorat indfgena, pastoral de los mismos indios como agentes.
írriSOn y iueblos indrgónas vivlan en un antagonismo intrfnseco' 
Los Indios
han sido la "derrotal d, lat misiones, que por falm de vocaciones no
iograu.rr,,reproducif a sus agentes et tos lugares de su trabajo entre los
d;bi"; indfienas. En cambio,las misiones han constituido la derrota de 
los
pueblos indfgenas, convertidos en indios genéricos y cristianos civilizados'
El paso de la vida tribal a la civilización occidental es una intervención
violenta que convierte un posible proceso histórico de milenios en etapas 
de
menos de una generación" (Suess, 1981: 3l)'
Deestasconclusionessurgelanecesidaddeproducirun''nuevotipode
misión,, y por eso son involucrados cada vez más "especialistas" 
paia ayudar
en esta reflexión. 1", 
"¡ en agosto de lg77 
se realiza, un encuentro de
pastoral indigenista, 
"o" 
puni'ipación de misioneros y ,,especialistas.. de
catequesis,teologfaypastorat,paradiscutirjuntossobrelaactividad
misionera. El interés d. .rtu referencia está en que en esa reunión se 
preparó
uncuesüonario,qoetuegon,eenviadoa2l}misioneros,ylosresultados
fuerondiscutidosmástardgenunencuentfoenocrubredelmismoaño.El
daoquectaramentemanifrestanestosejemploseselsiguiente:lareflexión
teológicaypastoratqueseproduceenelBrasilencuantoaevangelizaciónde
los indios 
"nrr" 
tgis y ilts, es fruto directo de un intercambio entre
,,especialistas,, y *irioieros de ,,base". Los resultados de esta "reflexión
sobre la misión,, vuelven por tanto, tnmcdiatamente a la ''base,' y son
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modificados por esta. En paniculaf esto se realiza con la "teologfa de la
liberación", de la cual nos @upar€mos en detalle más adelante, por la
proximidad "¡nUtica" con la obra de estos misioneros.
La Teologfa de la Liberación, nacida en el contexto polftico y social de
América Latina, ha rcflexionado poco, efectivamente, sobre la cuestión
indfgena (v. Suess, 1981). Basada en el anlllisis de conflicos de clase
generados porlas diferencias económicas y sociales, desanolla poco inteÉs
rcspecto a los problemas de orden cultural y étnico (tomando en préstamo,
probablemenrc, del mandsmo el concepto de sobreestn¡ctura). Como escribe
Juan Bottasso, "la arcnción preferencial a la categorfa universal de "pobl€"
(que con toda su mfstica no deja de ser una rcstricción economicista) y
cristiano, impidió hasta ahora a la Teologfa de la Liberación y a la Iglesia
Latinoanericana de Medellfn (1968, por olvido) y Puebla (1979, por su
alusión sohrera y tratamiento integracionistas) colocar correctament€ en su
lograr la cuestión de los pueblos/naciones indfgenas, que son el origen
histórico y cultural de este continente. Por consiguiente, la Teologfa de la
Liberación contiene, más que nada, caracterfsticas de una teologfa
genéricamente tercermundista y latinoamericana, más que caracterfsticas
propiamentc amerindias: y esto, tanlo rcspecto de quign hace eologfa, como
respecto de los resultados obtenidos con su reflexiüt. Es la periferia de los
pobr€s (el Sur) y cristianos (América Latina) que cuestiona, aún con las
formas e instrumentos occidentales el cent¡o-Norte-Aüilntico (Bottasso,
1986: 19).
Por otra parte, hay también la posibilidad de Ere esta falra de interés,
parcialmente recuperrda en loc rlltimos afbs, haya sido producida por ciero
análisis que circula en ambientes de izquierda latinoamericanos, sobre el
futuro de los indios. Es decir: los indios, se afirma, estiÍn destinados a
desaparecer, son una mimrfa cuyos problemas no coinciden con aquellos de
las grandes masas expldadas (salvo en cüanto "pobres enüe los pobres") y
por tanto se hace idtil dedicane a la rcflexión de los problemas étnicos.
Todo lo que se puede hacer, se afirma, es ayudarlos a no sucumbir
ffsicamente y a no ser ya "explotados" @omologación de indio con
campesino).
Pero en los tlltimos aflos, sobre todo en el Brasil, los teólogos de la
liberación son cada vez más involucrados por misioneros que les piden
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colaboración para verificar prácücas e intuiciones, y descubrir juntos una
posibilidad de conglomerar teologfa y pastoral en una óptica "indigenista".
Asf, nos referiremos a algunas "vetias" de la Teologfa de la Liberación que en
el Brasil se han intercsado más o menos directamente, al problema. En todo
caso hay qre obsewar que rara vez se trata de "intelectuales" separados de la
redidad social. Tanto por el tipo mismo de teologfa producida (primacfa de la
praxis, teologfa partiendo.dell'pueblo" etc.) cotno pot la participación directa
de teólggog e¡.fa prácüca misionera, las hipótesis de trabajo producidas
üenen una' relación directa con la realidad indfgena de Brasil y los
movimientos de lucha que han surgido. Incluso en alg¡unós casos, se trata de
"práóticas" que sólo en lrna segundi etapa se manifiestan a nivel de hipótesis
teológicas generales del hacer "misión". Y por rlltimo, la üvisión en temas
difere¡tes no debe ser interprctada como expresión de hipótesis excluyentes,
sino como lfneas que, muchas veces, convergen en la prácüca y se
sobreponen Qfegando a crear confusiones enla acción de todos los dfas).
3.2. El sincretismo desde :'aliiba": La búsqueda de los
"Gérmened del Verbo".
;. I
' ' El Conciüo.y luego la Evangeüi Nuntiarrdi, hacen referencia directa a la
']pre¡encia Ce Dios en las cuturas". Se trata de una preserrcia latente, que se
qupgng influenqia Jas culturas y por tanto deberla ser "descubierta" y
v,4lo$¿ada por lol gtisioneros. Es (si podemos llamarla as| la "teologfa de
los géfmenes'del Verbo". En otras palabras, el propio mensaje cristiano
posiblemente se encuentra ya "dentro" de las culturas, acaso en espera de ser
manifestgdo por el "anuncio explfcito" de la "salvasión" ofrecida por Cristo
(Kerigma). En Latinoamérica estas afirmaciones han sido sintetizadas por el
documento de Asunción (1972) asf: "Asf oomo en el mundo exis¡en sin duda
múChos idiomas, y todos'tienen sentido (Cor. 14,10), la primera y principal
tarea,de la misión aut&¡tica de la Iglesia es descubrir la presencia de Dios
Salvador en cada preblo y cultura, corno lugar donde se encarna el Evangelio
de Cristo. Evangelio, que es también un juicio sobre todo lo que
deshumaniza y destruye al hombre" (en Suess, l98O:27).
El problema que los mismos misioneros se ponen una vez aceptada
esta hipótesis signiñca la aclaración de lo que es "germen" y de lo que no lo
es. Segundo Galilea opina que no se trata de separar "valores" de "no
valores", en primer lugar porque es diffcil y luego porque es fácil caer en la
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tentación (o necesidad) de utilizar instnrmentos "desde afuera" que, en
nuestro caso, selan fruto del Oistianismo europeo. Según estc teólogo (y su
posición es ampliamente aceptads), se trata de utiüzar "una criteriologfa
válida de üscemimiento, en dos crircrios esenciales: el humanismo y la
enseflanza de Jesús" (Segundo Galilea, 1975;96-97). hcticamente se
aconseja hacer una depuración del Cristianismo eufopeo' eliminando todo lo
que es elemento cultural que Se ha "adheridg' O "mezcladO' al menSaje
original del Evangelio. Luego, basándose en este modelo, habrá que
comparar los contenidos y comportamientos indfgenas. Efectivamente de esta
manera no se elimina la elección entre "Yalotes" y "no valot€s", sino que,
simplemenrc, se indica el instrumento que se considera el mejor posible para
rcalizarla (de dejar que la cizafta cfr;ls con el Uigo hasA la cosecha, se habla
poco) Una posible meqlnica de este prooeso es ulteriormente explicada por
Carlos Mesters, que se ha interesado especiabnente a este tema (impücado
por el CIMÍ) intentando jusüficar teológicamerne esta hipótesis por medio del
an¿llisis de la función del mito en las sociedades indfgenas y el Viejo
Testamento en el contexto hebreo-cristiano. Ha¡emos referencia en particular
a un texto de este rcólogo ("La catequesis de los indios") que encama
dircctamente el prcblema de los (gérmenes).
Antes de enftenur el problema espccffico, Meslers se pregunta qué es
un mito. Su definición, que tiende a una valorización, habla del mito como
"memoria de la tribu", "instrumento de organización del mundo",
"instnmento de educación". Si el mio desaparece, dice Mesteñ, o entra en
crisis, por ejemplo por la catequesis, el grupo "pierde la memoria... la
persona, entonces, se pierde y se convierte en un titer en las manos de los
mtls expertos, pon¡ue pierde la capacidad de rcaccionar y rcsistir. Quitarle a
alguien su memoria es lo mismo que matado por adenuo. El peor dafb q¡e
se puede hacer a una tribu, es destruir su mito" (Mesters, lÍ17:26).
Después de intentar explicar cuán importarre es el mito, Iv[esters pasa a
considerar la hisoria de las doce tdh¡s de hrael y llega a la conclusión Ere
estas también tenlan sus mitos y que estos servfan para "organizat'' el
mundo, asf como sucede con los otros pueblos. De esta forma,
explfcitamente, @nstruye un paralelo entrc los pueblos indfgenas actuales y
las tribus del Viejo Testamento, con dos fines: a) jusüficar la necesidad del
anuncio cristiano (por la necesidad de complear), y b) encontrar elementos
en la "Historia de la Salvación" para producir un método de "anuncio a los
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pueblos indfgenas". Para lograr este resultado, nuestro autor intenta describir
y explicarque mito y Revelación se encuentnm.
Refiriéndose al miro, Mesters habfa rccalcado la capacidad de este, de
absorber hechos nuevos, con el fin de seguir funcionando. pero, en el
impacto con la "revelación directa de Dios", en el contexto de un proceso de
liberación Qa salida de Egipo), no fue el mito que absorbió el nuevo
contenido Qa nueva realidad), sino lo contrario. "percibieron que Dios estaba
con ellos en el esfuerzo que estaban haciendo para liberarse de la esclavih¡d
de Egipto. Ahora bien: este hecho nuevo del Exodo, percibido por ellos
como acción liberadora de Dios, fue tan grande, tuvo un impacto tan
profundo, que nunca hubiera podido ser absorbido ni neutralizado por los
mitos. Esta vez no fueron los mitos que consiguieron incorporar el hecho
nuevo, sino el hecho histórico nuevo fue el que logró prcv(rcar una nueva
conciencia, en la cual incorporó los mitos y les dio un nuevo sentido"
(Mesters, 1977 : 28-29).
Los efectos de este "acontecimiento" según Mesters fueron los
siguientes: "cambio de la estn¡ctura mental" y "nueva concepción del espacio
y tiempo" (idem). En particular se subraya la supuesta transformación de la
concepción del üempo: de "circular" a "lineal". Es decir que, en el lenguaje
de Mesters, "el tiempo se hace historia", en la cual el mito asume la función
de "recipiente" en el cual el "mensaje" de Dios viene a colocarse. Mesters
concluye afirmando que como la forma es dada por el "rccipiente", la palabra
de Dios asume la forma del mito.
De estas premisas, y. pasando por el proceso de "encamación", que
permitirfa realizar (como en cristo) esta función, Mesters llega a identificar
los mitos indfgenas como "antiguo testamento de los indios", en el cual se
debe sembrar la palabra de Dios. (idem, 35). "A nosotros, los
evangelizadores y catequistas, nos toca abonar, irrigar y cultivar, para que el
Antiguo Testamento de los indios pueda crecer y liberane de su embalaje aún
imperfecto, abrirse y revelar la belleza de su flor" (Mesters, 1977:35).
Basándose en este tipo de análisis, Mesters puede producir una serie de
indicaciones para la práctica pastoral, y algunos "instrumentos" para definir
el estado de "cristianización" de los indios. Respecto de este, él indica el
éxito o no de la evangelización por la presencia o ausencia de la figura de
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Cristo en los mitos indfgenas. "Pafa saber si Cristo ha llegado realmente a
tocar profundamerite la vida de los indios, hay que ver el lugar que él ocupa
dentro del mito: si Cristo ha sido incorporado denuo del mito, o si el mito ha
sido incorporado en Cristo. En el primer caso no se realizó una verdadera
evangelización, porque Cristo ha sido absorbido por el mito, y neuualizado
por este. En el segundo caso se rcalizó evangelización, porque el mito ha
sido reinterpretado partiendo de la nueva conciencia, que Cristo ha
provocado" (Mesters, 1977: 36).
Asf, sin tomar en cuenta la dificultad de discemir quién ha absorbido
qué, Mesters concluye que hasta atnra ha sido Cristo que fue absorbido por
los mitos indfgenas, y no a la invena. Conclusión: la evangelización debe ser
reconsiderada partiendo de este "fracaso" y nuevamente impulsada. Esta
"reconsideración" y "nuevo comienzo" de la evangelización, empero, no está
absolutamente en armonfa con el nuevo comienzo e impulso de las misiones
esperado por el actual Papa (por ej. en su viaje a Perti de 1985), y se basa en
cambio justamente en un anti-romanismo de fondo. En efecto, utilizando los
temas de la polémica entrc Pedro y Pablo sobrc la rpcesidad de sero no judfo
para convertirse en Cristiano, Mesters afirma nuevamente que hace falta
cristianizar y no "convertir en judfo", lo cual significa en el caso qtre
tratamos, "no romanizar". Para defender teológicamente esa posición suya,
est€ teólogo hace una clara distinción entre fe y rcligión: "el catequista vive zu
fe en forma religiosa, él transmite a los indios sus formas religiosas
occidentales, esperando que estas despierten en el indio la misma fe, susciten
en él la misma espemnza y le revelen el mismo amor de Dios Padrc. Y esto es
imposible. En la realidad, lo que él termina haciendo es lo siguientei envez
de uansmitir la Buena Nueva de Dios, é1 impone y transmite una cultura,
generada en tiempos pasados por la vida del Evangelio en Europa" (idem,
36).
Entonces, no se trata de convertir en judfo o romano a otro, sino de
anunciar a Cristo sin el condicionamiento de las culn¡ras en las cuales estuyo
históricamente sumergido. Los indios, segrln Mesters, deben descubrir
dentro de su propia cultura que son "hijos atrlados" de Dios, y "será este et
momento en que ellos, sin dejar de ser indios, sino siéndolo hasta el fondo,
hasta la rafz más profunda de su ser, podrán aceptar a Criso sin que esto
signifique r¡na rupu¡ra con su propio pueblo y cultura". De esta manera, "el
mito logrará su objeüvo: será completado en Cristo" (idem, 39).
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tAl final de este camino, Mbilme¡rte reconido con inestable equilibrio
entrc lógica y teologfa, queda un buen número de dudas e intenogantes.
Sobre todo para el anuopólogo, el uso desenvuelto que Mesten hace del
concepto de mito, no puede sino despertar sospechas. En efecto, qué
significa que Dios o Cristo absorbe el mito, o a la inversa? Cuando un mio
absorbe un contenido originario de otra cultura, lo que se produce es una
fusión de elementos en que seguramente se pueden rcner enfoques
dominantes, p€D que queda siempre en el ámbito mftico. En¡onces, en una
forma u otra, que Cristo sea o no dominante dentro de un mito, eso nada
quiu a la necesidad de que se le trar¡smita utilizando las furmas del mito
mismo.O sea, probablemente, incluso en el contexto de la "revelación
cristiana", rm discurso sobre Dios (en términos pastorales, por supuesto) no
es positúe sin pasarporle mediación mfüca.
Ademifs,la división que Mesters hace entre religión y fe, puede ser
muy fecunda si se la deja libremente llegar a las exuemas consecuencias. Es
decir que, zuponiendo una extrcmada flucnración y escasa "nominaciónn del
ámbito de lrfe Qas formas que la fe puede tomar), de manera que cada grupo
culn¡ral tenga la posibitidad de "concretar" a su manera la "fluctuación" del
misrcrio. Sólo en esta foma el discurso de Mesters adquirirfa fuerza y valor
prtlctico (en el scntido de que no sirve de nada afirmar sociológicamente que
no se debe confundir la fe con la rcligión, y luego afirmar que en el fondo,
solo wn es la que vale). En efecto, según este autor, lo que se rechaza en la
F¡efta grurde, vuelve a entrar por la ventana: "no" a la religión catóüco-
¡om¡na y "sl" a las "enseñanzas de Criso" (como si fuera fácil o poeible,
dery¡és de establecer zu importancia, identiñcar contenidos extra-cr¡lturales
en lo que el nombre de "Crisüo" denota).
Por otra parte, el razonamiento de Mesters sobre el Cristo que absoúe
o es absorbido por el mito (con la conclusión, que solo este último se ha
realizado), choca con lia reatidad rcligiosa de buena parte de los pueblos
indfgenas, de América Latina, que han introducido la figura de Cbisto en zu
pantheon mftico. Frente a esta realidad, no se trata de asumir posiciones
puristas o "demasiado exigentes y sofisticadas" (teológicas o
antppológicas), sim de llegar a enfrentar el dato e intentar comprender de
cu¿ll sincreüsmo se trata y en que dirección va, antes de asumir posturas
rfgidas e intransigentes. En el caso brasileño, que estamos examinando, hubo
cierto int€rés por este tipo de anillisis, que será tratado en el pr6ximo pánafo.
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3.3. El sincretismo "desde abajo": Detención y cuidado de las
ttSemillas del Verbo"
En el curso de nuestro an¡llisis, distinguimos los "gérmenes" de las
"semillas", utilizando la esencial diferenciación hecha por los documentos de
la lglesia. Usamos la palabra "gémenes" para indicar esos elementos
culturales no cristianos que son rcconocidos como "ptoto€vangeüo" o, en
general, como "presencia" implfcita del Dios crisüano (en la óptica conciüar);
con el término "semillas" quercmos referimos a los elementos de la
predicación cristiana, que han sido absotbidos por las culturas locales. En
esta definición nuestra, hay que identificar dos üpos de "semillas" al menos:
los que están presentes en las culturas populares que viven dentro de las
sociedades occidenales cristianas Qa llamada rcügiosidad popular), y las que
encontramos en culturas extraoccidentales, fn¡to de la acüvidad misionera
pasada y actual, y que han rcnido un "crecimiento" casi completamente
independiente del "refuerzo" misionero sucesivo. Este úlümo es el caso de
las culturas indfgenas latinoamericanas, que nos interesan particularmente
ahora. He aquf la descdpción de la presencia de estas "semillas del Verbo" y
del proceso de "mezcla" con las c'r¡lturas autóctonas, de Segundo Galilea:
"El "ethos" rcligioso autóctono también dio un aporte significativo al
nacimiento del catoücismo popularlatinoamericano. Adem¿ls de tengr
un alma religiosq el indio americano conservó muchos de zus mios y
crcencias, a menudo con un contenido parcialmente cristiano, o
reinterpretando las prácticas católicas según $$ categolas (por ej. la
devoción a Marfa en algunas áreas indfgenas está ligada con el culto de
la "madre dena" etc.). Perc probablemente, n¡ influerrcia tierrc que ser
vista en la valorización y selección de temas religiosos ¿r1 sdsti¡nismo.
No todos los valores cristianos penetraron en el mundo
latinoamericano con la misna fuerza, ni fueron igualmente aceptados.
Se asimilaron los temas que estaban prúximos a zu cr¡ltura reügiosa: el
sentido religioso de la muerte, y el culto de los muertos; ciertos
sacnamentos que se parecfan a los ritos que los mimos indoamericanos
tenfan, para pedir la protección de las divinidades en ciertos momen¡os
de la vida (nacimieno, pr¡bettad, etc.), la crua la Virgen lvfarfa y oms
sfmbolos que eran conformes a su "etlps" espitih¡al. En cambio, oúos
sacramentos y valores cristianos, cuya aceptación.prcsupone una
prcfunda asimilación de la rcvelación cristiana o de los n¡mbos de la
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iglesia, penetraron diffcilmente en esta religiosidad" (Segundo Galilea'
1978: 68).
Dejando por el momento de lado los problemas suscitados por
Segundo Galilea respecto de la "elección" de los elementos cristianos que los
difercntes grupos han hecho (véase Amodio, 19896), podemos resumir la
sitr¡ación asf: contenidos cristianos, anunciados y/o impuestos en los siglos
de actividad misionera en los pueblos indfgenas latinoamericanos, han sido'
mezclados con contenidos y formas cultr¡rales locales, dando origen a nuevas
formas (desde la "¡rxtaposición" de elementos de origen diferente, hasta el
sirrcretismo propiamente dicho).
Gran parrc de la reflexión cristiana sobre estos temas, se ha dado sobre
todo frente a la llamada religiosidad popular (manera de vivir la religión de
grupos o clases subaltemas en el contexto de civilizaciones occidentales), y
sólo secundariamente ha sido tomado en cuenta 1o que sucedió con culturas
extraoccidentales. En el caso de Brasil, llamamos la atención sobre el inteés
manifestadó internamente a la Iglesia, por los "cultos" afro-brasileños y las
sincretizaciones que han actuado con la religión cristiana- Incluso podamos
llegar acaso, a afirmar que el desarrollo de una reflexión sobre la manera de
vivir la religión indfgena tiene sus bases precisamente en este interés por los
"cultos" afro-brasileflos (mencionemos para todos, las investigaciones y
tomas de posición de B. Kloppenburg en favor de tales cultos). Por tanto,
examinando la reflexión cristiana sobre el sincretismo, hay que recordar que
la referencia a las culturas indfgenas es tendencial, al menos en el plan
teológico. En cuanto al aspecto pastoral, en cambio, muchos misioneros han
intentado utilizar estos análisis, transportándolos completamente (acaso en
forma no muy exacta) a la situación de las poblaciones indfgenas. Este es el
caSo del texto al cual nos vamos a referir brevemente, hecho por el mayor de
los teólogos brasileños de la liberación: I¡onardo Boff.
El capftulo séptimo de su libro "IGLESIA: CARISMA Y PODER", se
titula "EN FAVOR DEL SINCRETISMO: LA PRODUCCION DE LA
CATOLICTDAD DEL CATOLIC[S¡¡4Q", y se presenta explfcitamente, desde
el propio tftulo, como una opción por el sincretismo. Todo el capftulo
mencionado intenta fundamentar en términos históricos y teológicos' esta
posición.
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La hipótesis de Boff es la siguiente: el sincrctismo no es ni un factor
secundario, ni un hecho patológico en la lglesia; al contrario es la esencia
miS¡na del Cristianismo, una "ley de encamación" fundamental en su vida
histórica. Boff pasa luego de la consideración de que esta posición es cosa
nueva en la lglesia, y no completamente aceptada (desarroüo desde el
Concilio Vaticano II), y luego se pone el problema en términos pollticos:
escfibe que algUien plrede llegar a pensar que se trata de ura nueva estrategia
de la I$ósia para mantener su "peso histófico", pero no es asf: el sincretismo
serfa "el proceso histórico de producción de la misma catolicidad" (Boff'
1984: 154).
Asl, nos encontramos frcnte a una posición nueva (frente a la
prctendida monolfüca fideüdad al mensaje originario) que debe empero, y
boff lo sabe, ser legitimada teológicamente. La verdad sea dicha:
contmtiamente a lo que el mismo teólogo dice, estamos lejos de las condenas
del sincretismo hechas por la Iglesia y repeüdas en el mismo tfltimo Concilio
(Bofl en efecto, pretende demostrar que su posición no es nueva y hace
paÍe de la tradición de la Iglesia desde los Padres hasta el Concilio Vaticano
II). Sin duda, esto de identificarse o separafse de la Tradición, respecto de
nuestro problema, y la confusión consiguiente, se debe probablemente
también a la ambigiledad que el términO "singrctismo"-tiene, al menos en su
uso eclesiástico, y acaso por eso Boff, antes de pasar a la defensa teológica,
hace una definición descriptiva de lo que él llema sincreüsmo religioso.
Escribe Boff, que existen varios tipos de sincreüsmo, y todos se
refieren a la situación de contacto de elementos religiosos (prilcticas,
creencias, etc.) de origen cultural diferente. De este "encuentro" puede
resultar un SINCRETISMO DE ADICION -prácticas diferentes coexisten en
el comportamiento de una migna pe$ona-, considerado "peyorativo", o un
SINCRETISMO DE ACOMODO -asurición de elementos de la reügión
dominante al fin de ocultar y defender la prcpia. Iguahs¡te, podemos
encontrar un SINCRETISMO COMO ME,Zü-A- en el cual se mezclarfan
superficialmente elementos de origen difererite, como en el caso del Pantheon
romano; un SINCR.ETISMO COMO CONCORDISMO, o sea el intento de
formar, intelectual y teóricamente, una religión univenal con elementos
tomados de todas las religiones; o un SINCRETISMO COMO
TRADUCCION, cuando un credo religioso utiliza categorfas y formas de
otra para imponerse. En este último caso se utiüzarfan sólo los elementos
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"compatibles con la idenüdad cristiana de tal rcligión" @off, 1984: 156). Es
inrcrcsante observar que este tipo de sincretismo, considerado negativo por
Boff, parece muy próximo a las hipótesis analizadas en el párrafo precedente
("gérmenes", mitos como Antiguo Testamento, etc.). Se comprende el
senüdo instn¡mental de tal sincreüsmo utilitarfstico decidido "desde aniba".
Según Boff, todos estos sincrctismos pueden considerarse, adem¡fs de
tipos, también grados o etapas, para llegar al sincretismo propiamente dicho:
el SINCRETISMO COMO NLJEVA FUSION. "En este caso, se trata de un
prooeso de producción rcligiosa casi impercepüble. La religión se abre y
acoge difercntes expresiones religiosas, las asimila, las reinterprcta, las
vuelve a fundir partiendo de los criterios de su pmpia identidad" (Boff, 1984:
158). Por tanto se trata de un proceso profundo de nueva fusión, y no de
simple asunción, más o menos instn¡mental, de elementos no cristianos. Este
tipo de sincretismo es el que Boff desea, y, arln consider¿Índolo el rlnico
válido, no deja de avisar que puede haber "manifestaciorps patológicas".
Llegamos asf al interés central de I-eonardo Boff: demostrar que el
sincretismo es connatural no sólo a la historia de la Iglesia, sino es también,
tológicamenrc, condición de la misma relación corr Dios.
Base histórica: segln Boff, dos elementos demuestran ampliamente la
importancia del sincretisro en la historia de la lglesia: a) el Antiguo y Nuevo
Testamento contienen elementos no solamente de la cultura lrcbrea, sino de
otras culn¡ras mediterráneas (romana, griega, etc.). b) Desde los primeros
siglos la lglesia ent¡ó en relación fecunda con las culturas de las sociedades
involucradas (menciona en particular a San Agustfn). Ahora bien: este
diálogo no debe considerarse una "patologfa", sino una condición misma del
cristianismo: "lo divino se comunica siempre dentro de las mediaciones
humanas" (Botr, 1984: 160). Dios se "r€vela" haciéndose "historia", y por
eso, 'el sincretismo rrc es un mal necesario, ni rcpresenta una pdtologfa de la
religión pura. Es, en cambio, lo normal, la normalidad como elemento de
encamación, expresión y objetivación de una fe o experierrcia religiosa"
Qdem, 161). El Cristianisno, conc{uye Boff, es efecüvamente un "grandioso
sincretismo".
Legitirrucün teoUgica: el mismo apunte a la "revelación divina"
intrcduce la justificación teológica. Dice Boff: el ofrrecimieno de satvación,
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aestá dirigido por Dios a todos los hohbrcs, y la respresta, incluso negativa,
pertenece al ámbito humano y a su his¡oria particular. En este sentido, son
"las realidades históricas concrctas las" que "funcionan como posibles
sacr¿rmentos de comunicación y expresión de la gracia" (idem, 162). para
reforzar mejor estas afirmaciones, Boff hace referencia a aquellos padres de
la lglesia que no han considerado completamente extraflos rcspecto del
cristianismo, elementos religiosos de otras culturas (por ej. Agusln: "esa
misma realidad que atrora se llama cristiana, ya estaba presente entre los
anüguos") y del mismo Concilio Vaticano.Il, con su refercncia a "la semilla
oculta del Verbo" (Ad Gentes, n.9).
Por otra parte, según Boff, si el sincretismo es el aspecto histórico que
"tradu@ la preserrcia del amor de Dios" (164), puede también ser obstáculo
que impide la comunicación de esa "pr€sencia", cuando el hombre reduce la
religión, convirtiéndola en ritualismo y legalismo.lEn este caso también, dice
Boff, el raudal de la gracia "logf,a atln la rcdención". En definitiva, ra rcligión
debe ser considerada como "expresión sincretfsüca de la fe" (165), la cual es
siempre prcducto de elementos heterogéneos remodelados todo juntos
históricamente.
volviendo a la lglesia, Boff insiste asf en su carácter de catolicidad, en
la cual el núcleo fundamental Qa fe en Dios padrc, salvador en cristo, "se
manifiesta en los parilrretros del üempo y espacio. La Iglesia universal
(católica) se concreta en las iglesias particulares, flue son tales porque están
dentro de los acondicionamientos culturales, lingiifsticos, sicológicos,
clasistas de una rcgión, donde viven y arcstiguan la misma identidad de fe"(169). Entonces la lglesia serfa como cristo, que se encamó de una sociedad
concrcta (Ad Genes, n. 10) etc.
concluyendo su intento de legitimación del sin¿reümo, Boffno trrede
dejar de proponerse el problema de la diferencia de los sincretismos. Es
decir, "cuál sincrctismo es verdadero y traduce ra identidad cristiana? cuill,
en cambio,la deteriora y destruye?" (172). La forma misna de ponerse esta
pregunta determina la respuesta. El problema, en efecto, no par€ce rcferido a
la apernrra l todo posible sincretismo, a los sincreüsmos como mrfltiplesformas de ñrediación con lo "divino", sino a la salvaguardia de una
"identidad" fundamental, que se debe mantener, dentro de la imposibiüdad de
escapar al sincretismo. En este sentido, es indicaüvo que Boff se refiera a
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"patologfas", utiüzatdo plenamente la metáfora del "cuerpo enfemo". Para él
es patológica una religión sin fe, pero lo que es también lo contrario: la
negación es una dimensión sociológica y cultural. La fe no puede hacer más
que manifestarse en una reügión.
Después de marcar estos lfmites fundamentales, Boff, intenta detectar
unos "criterios" para distinguir el sincretismo "bueno" del que no lo es.
Subrayando que el "trigo" debe dejarsejunto con la "cizafla" (y esta es sin
duda una referencia poco acertada), Boff invita a ser tolerantes con las
"desviaciones" pero marca rfgidamente los tiempos y maneras de esta
"tolerancia". La actividad misionera, escribe Boff, desde el comienzo debe
rcafirmar fuertemente su identidad cristiana. "Proclama el evangelio, invita a
la conversión; una vez que se haya hecho la conversión, inicia el proceso
sincréüco... que tiene como nrlcleo sustancial,la identidad cristiana" (175).
De esta forma, Boff puede producir su "criterio", que en muchos aspectos,
se aproxima a las conclusiones de Mesters: "Pero puede suiEder el proceso
contrario (a la conversión): una religión entra en contacto con el cristianismo,
y en lugar de ser convertida, es ella la que convierte el cristianismo a su
identidad. Elabora un sincretismo utilizando los elementos de la religión
cristiana. No se hace cristiana, por supuesto, por haber sincretizado unos
datos cristianos. Se queda pagana, y articula un sincretismo pagano con
rasgos cristianos (idem, 175).
Entonces, si la identidad fundamental del cristianismo es salvada, se
trata de un sincreüsmo esencialmente cristiano (que hay que salvaguadar y
desarrollar); en caso contrario, se trata de sincretismo no cristiano (que
evidentemente, no se debe salvaguardar). Respecto de este 'segundo
sincreüsmo, según Boff la posición correcta es la de la tolerancia, y no la de
condena; y él subraya la diferencia entre "1o que la fe enseña y lo que la fe
tolera" (179), mencionando a San Agustfn. En conclusión, Boff invita a la
condescendencia, "katabasis", que es la caracterfsüca fundamental de la
hisoria de ta lglesia, y acütr,rd que se debe tomar frente a esta "ebullición y
formación" de maneras nuevas y caracterfsticas de las diferentes culturas.
"Tolerar" y condenar. Estimular la yerdadera experiencia cristiana, en vez de
celar por sus formulaciones doctrinales y litúrgicas" (idem, 183).
Nos parece que una vez más, las premisas no son llevadas a sus
consecuencias lógicas. A una apertura inicial, corresponde un "fecelo" de ir
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demasiado lejos, y la necesidad de quedarse dentro de la tradición eclesi¿fstica
cristiana, impone sus condiciones y limitaciones también a los llamados
"teólogos de la liberación". De hecho, partiendo de las prcmisas mencionadas
por el mismo Boff, serfa fácil llegar a una posición de respeto total y
reconocimiento de la gran va¡iedad de caminos posibles, pero el "salto" no se
da. Además (y este es el punto del discuno de Boff que ploduce más
confusión que claridad) el intento de constn¡ir criterios de distinción f¡acasa,
dejando a la experiencia de vida personal de cada misionero (y a su obispo) la
tarea de distinguir y valorizar. Nos enconüamos por tanto en la misma
posición del párrafo precedente: allá era diffcil distinguir qué mito era
"gemen del Verbo"; aquf se hace diffcil feoonocer cuilndo una "semilla del
Verbo", anunciada en determinada época, haya sido o no desvirn¡ada.
En todo caso el aniflisis de Boff no queda sin consecuencias. En
efecto, afirmar que en el fondo todo el cristianismo no es sino "un grandioso
sincretismo", ¡rrmite relativizar parcialmente ese carácter de monoüto con
que la iglesia romana intenta imponerse. Además,la definición "sinqetismo
desde abajo", Que Boff intenta en cierta forma valorizar, permite reflexionar
en la práctica misionera diaria y, cosa mucho mils importante, en la práctica
sincrética de las poblaciones indfgenas de las cuales nos ocupamos.
Cerramos este argumento con una páglna de Segundo Galilea, que nos
parece resumir lo que se ha dicho hasta ahora en el presente párrafo:
"En un discemimieno pasüoral de la religiosidad poputar, no es posible
separar en forma simpüsta los valorcs y contravalores en dos üstas
separadas, paralelas. Vimos que el problema es mucho más
complicado (como lo es siempre la evaluación de una experiencia
humana). No tenemos valorcs tr¡ros y contravalores al estado puro. El
color constante es el gris, y aún m¿ls: el gris en un sinnúmero de
matices. Encontramos, mezclados, valores e insuficiencias en las
mismas prilcticas y actinrdes: por esto el proceso de puificación d¡i la
fe es largo y óompücado. En general, debemos dejar de un lado las
posiciones de 'principio', de aprobación o desaprobación total, y
azumiruna lfnea pedagógica que tome la rcalidad tal como eS, ooo sü
compleja ambigifodad".
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Descartamos también los criterios de discemimiento que se basan en
una perspectiva cultural-religiosa, que evahlan ta religiosidad popular
latinoamericanas partiendo de la óptica de las culturas pur¡rmente
occidentales o iluminfsticas o elitarias, y en base a sensibilidades y
categorfas del cristianismo correspondiente a tales c.ultums" (Segundo
Galilea 1978:96-97).
Pero este teólogo ta¡nbién, al finat de su aniflisis, concluye su toma de
posición antioccidental con la prcpuesta de un criterio suyo p:üa decidir sobre
la bondad o no de la religiosidad popular: "el humanismo y ta enseflanza de
Jesús". Y lo hace després de afirmar el carácter de relatividad de los criterios
"llegados de afuera", como si "la enseñanza de Jesús", prrr las culturas
indfgenas, no fuera también algo "extraño", considerando la imposibiüdad de
eliminarla mediación cultural pasada y actual.
En todo c¡rso, para los pueblos indfgenas, el problema no se pone en
los términos de aceptación de la "pur€za" de la enseñanza de cristo (la de-
historización es un problema para intelectuales cristianos), sino de tomar del
conjuno religioso cristiano presentado y/o impuesto (portanto, también de la
tradición de la iglesia) lo que está de acuerdo con la propia experiencia
cultural y puede utilizarse frente a la nueva situación del contacto. El
sincretismo, en efecto, no se da entre elementos completamente
heterogéneos, sino ent¡e los que son tendencialmente homogéneos.
3.4 Nuevas prácticas para viejos horizontes: La encarnación
Los análisis teológicos que examinamos en los párrafos precedentes,
han sido hechos por "ex¡rrtos" que sólo indircctamen¡e se interesaron de
poblaciones indfgenas. Pero existe un tercer campo de reflexiones, producido
directamente por la práctica misionera en el Brasil. Nos referimos al consejo
Indigenista Misionero (CIMI), ligado directamente a la conferencia
Episcopal Brasileña, y al teólogo que más que otros ha reflexionado sobre
los temas de la misión dentro de esta insütución: Paulo Suess.
El CIMI reúne en una red más o menos fuene, a misioneros que
trabajan dircctamente con poblaciones indfgenas y, a través de sus
publicaciones (Porantim, sobre todo), intenta involucrar también la sociedad
brasileña en la problemática indfgena. Además, por medio de reuniones
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periódicas, discute con misiorpros, obispos y teólogos, el sentido de las
práCticas misiorpras,los enores cometidos, etc. En este sentidO,la reflexión
rcológica que ha sido pmducida, es nohblemente condicionada (o casi
completamente producida) por la propia actividad misionera. Por eso, es
natural que los problemas de método ocupen el primer lugar, junto con los
problemas sociales, económicos y culturales vividos por los irdios.
En la reflexión del CIMI, las poblaciones indfgenas ponen a los
misioneros "ptoblemas vitales" que exigen "tespuestas sociales". Pero
precisamente por influencia de la teologfa de la überación (en particular, de la
relación enüe práxis y teologfa), estos problemas necesitan tambi&t respuesta
teológica, al menos para los misioneros, so pena de la decadencia de la
idenüdad (el sentido de la misión, etc.). Los ptoblemas vitales a los cuales se
alude pueden resumirse asf: invasión y ffrdida de las tierras, destrucción de
las sociedades indfgenas y crisis cultural (Srdida & la "memoria", idioma,
etc). Esta situación de los pueblos indfgenas es homologada a la del pueblo
de Israel, sacado de Egipto. Es decir que se dellrpa una si¡¡ación de Exodo"
en la cual debe ser pmFresta de nuevo la promesa de üos: la üena pmmetida
(Suess, 1985, 214). Esta "pmmesa" debe hacerse realidad en los propios
misiorpros, tanto en términos de "anuncio" (Dios que libera) oomo €n los de
pr&tica (colaborar dircctameffe en la realización de la promesa).
"Para los pueblos indfgenas, la Promesa de Dios pasa a uavés del
Exodo, y no se realizañ sino por medio de la lucha de liberación y
recorquista. Los misioneros están compromeüdos e¡r esta lucü¿ rcoonquistar
la idenüdad del pueblo, rcconquistarl¡ cr¡l[¡ra, reorquistarla dignidad d€ l¿
vida, reconquistar la tierra, reconquistar la esperanza" (CIMI, 1978: l3). Et
Antmcio se convierte asl en práctica social, en la cual el indio es inüviduo
como el "Pobre de Jeová", al cual el mensaje de rcsurrección cristiana es
"nah¡raLnente" destinado. En este sentido, Suess habla de unas "Pascuas
indfgenas" para anunciar, y de "Justicia de la resunección" para Fometer y
prrcticat'' (Suess, l98t: 30).
La utilizacitln del "Exodo" es cosa normal tanto en la teologfa de la
litreración como en la experiencia de las comrmidades de base brasileflas.
Pero, sin duda, es con los pueblos indfgenas que este éxodo a¡¡ume zu valor
márimo, con la ppmesa de la tierr¿ ancestral por rcconquistar. Enonces el
problema e tuce práctico: ómo rcalizartal pomesa? Una vez hecho el "mea
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culpa", al menos quien lo hizo, de los daflos producidos por la misión
tradicional, el CIMI se encuentra frente a la necesidad de producir una "nueva
misiologfa". Sin duda,la evangelización sigue siendo un objeüvo importante
(y muchfsimas reuniones han sido dedicadas a este tema: explfcita o
implfcitamente: marcar la presencia, etc.), pero el meollo de la reflexión se
desplaza en cuanto a métodos, tiempos, figura del misionero en sf y
problemas que su misma presencia produce.
"Toda intervención misionera" escribe Paulo Suess, que quiere
legftimamente llegar al anuncio explfcito de Jesús Cristo "sacude la cultura
indfgena. De aquf surge la gran responsabilidad de los agentes de pastoral,
que profesionalmentetienen relación con la piedra angular de tal cultura, con
su cosmovisión y religión, y que rcpresentan el lazo de unión de todo lo
social. El misionero, como el médico, compartiendo la tarea con el shamán,
repr€sentan un factor de racionalización y también de secularización porque
sustituye explicaciones sobrenaturales y sociales -por ej. la enfermedad como
castigo de Dios o venganza del enemigo- con argumentos cientfficos o
teológicos. La vacuna contra la viruela es una intervención asf como la
predicación de un Dios-Amor contra un Dios-Vengador. En las condiciones
de avance y expansión de la sociedad nacional, una no-intervención total es
inealizable. Debemos discutir la intervención rcsponsable. ¿Quién interviene?
¿Cómo y en beneficio de quién intenreni/.)" (Suess, 1985: 58)3.
La respuesta de Suess a esta necesidad de comprender para mejor
ach¡ar es la siguiente: hace falta "encamarse". Vuelve asf este concepto que,
desde el Concilio Vaticano II en adelante, salió y se manifestó en primer
plano en la reflexión misienera más abierta. He aquf cómo la Asamblca
General del CIMI de 1975 (Goiania) habfa descrito esta opción metodológica:
La comparación entre misioneros y médicos, al menos en los efectos de l¡
acción, nos parece muy sugestiva, aunqug sea ligeramente ambigua. Nos
preguntamos, en efecto, si los dos tipos de intervención son realmente
comparables. lps misioneros pudieran replicar que su acción se sitúa en
"planos" muy diferente¡ de los del médico, pero los médicos t¿mbién podrfan
insi5tir diciendo que do viruele se muere, de fslts de cristianismo no (arurque en
la historia de la conquist¡ no faltan ejemplos de esto).
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"Siguiendo los pasos de Cristo, optar seriamente como personas y como
Iglesia por una encamación realisA y compfometida en la v ida de los pueblos
indfgenas, conviviendo con ellos, investigando, descubriendo y valorizando,
asumiendo su cultura y su causa, con tgdas sus consecuencias, superando laS
formas de etnocentrismo y colonialismo hasta ser aceptado como uno de
eüos" (en Suess, 1980: 62). La realizaciÓn de este progrcma "nuevo", que
indujo muchos misioneros a estudiar los idiomas indfgenas, no es fácil' y el
CIMI tiene mucha razón cuando afirma que existen muchas presiones para
que el misionero no adopte el sistema de vida de los indios.
Pero existen también otras dificultades, de orden más individual,
relacionadas con la experiencia misma de los misioneros. "Asumir la
difer€ncia", como dice brillantemente Suess (1986: 16), puede ser también
condición de toda "colaboración", p€ro esto no elimina diñcultades y dudas.
Diftcultades; segrln Suess, "encarnasión" es sinónimo de
"inCulturación". PerO este prOCeSO, que Se realiza nOrmalmente naCiendO
dentro de una cultura, es casi irrealizable por una persona adulta venida de
"añ¡era". El misionero ya ha sido educado en una cultrua, y esta le quedará
para toda la vida. Entonces probablemente, serfa mejor hablar de
"aculnrración", O sea de un prgceso de interCambio que Se realiza CuandO
culturas diferentes entmn en contacto. Es decir: asumir algo sin perder su
propia identidad. Pero este proceso nunca podrá llevar al misionero a ser
"uno de ellos" por completo. Además, como lo aclara el mismo Suess, los
problemas que podrfan producine en el misionero serfan muy graves. "Hay
lfmites en la inculn¡ración por parte del misionero: su origen étnico y su
historia vivida fuera y antes del proceso de inculturación. Por esto el
misionero está "en vfa de inculturación", nunca es "inculh¡rado"; flufic& s€fá
indio y, hablando estrlctamente, t¡rmpoco debe querer ser indio. Esto
signiñcarfa confundir Ia solifurüad misíonera, que a veces llega hasta la
muerte, con la idcnti.ddmisianera. Si el misionero pierde su identidad, se
convierte en un caso siquiátrico" (Suess, 1985: 58).
Dufus: El fin de la encarnación deberfa ser, por lo que se comprcnde
de los textos, la "identificación" con el pueblo especffico con el cual se
trabaja, la comprensión y participación en la culn¡ra que deberfa favorecer la
"bondad" (derccción de las necesidades rcales, de métodos de lucha, etc.).
Esta acción se supone deba identificarse con la colaboración en la lucha para
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la liberación Nace la duda, cuando se descubre que este mismo prcceso se la
finaliza, una vez más, en favor de la evangelización En otras palabras, ¿es
posible corrciliar el "respeto cr¡ltural" cm la evangelización? El hecho de que,
como Suess dice, hay que intervenir en una forma u otra, no jusüñca
absolutamente que se debe evangelizar. Se puede, está claro, intervenir
(mejor dicho, colaborar) en campos diferentes del religioso4.
Y asf, sin hacer un proceso a las intenciones ni disminuir la
importancia polfüca de estos "nuevos misioneros", hay que cuidar que la
encarnación (en las medidas en que esta es posible) no se convierta en
"nuevo méodo para viejos fines". Un comerciante que sepa la lengua
indfgena local, vende mucho más que otrc que sepa solamente la lengua de
los blanoos. Estamos señalando un peligro y no negamos el valor de esta
autocrftica Escribe el CIMI: "Estrictamente, se puede hablar de un cambio de
"lugar": para poder convertirse algrfn dfa en evangelizador, el misionem se
hace evangelizado. En la medida en que se encanra, el misiorpro va
asumiendo el destino de aquel grupo.humano, idenüficá¡rdose son su causa"
incorporandb sus expresiones para que pueda, en un segundo momento,
traduci¡le dl Mensaje y anunciarle al Salvador oomo Uno que viene al
enürenuo de sus espectativas y aspiraciones más profundas" (CIMI; l9Z8:
12).
Tarde o temprano, frcr tanto, habrá que llegar al anuncio explfcio(mejor si se hará en la lengua y con las expresiones adecuadas). Fero, en
realidad, estamos converrcidos que si se rc¡lizam una auténtica encamación(inculuración total) el misionero no sentirfa ya ninguna necesidad de
"evangelizar", precisamente porque ya pasó "al otJo lado" (donde nadie
sientc la necesidad de convencer a los demás de que zus propios "héloes" o
¡espfrius" son zuperiores). Entonces, el misionero ideal deberfa identifica¡se
polfticamene conla causa indfgena e "inculurizarse" s<ilo hasta cierto punto,
para mantener fuerte su identidad de evangeüzador (que es lo que importa: y
Hablando de esta posición nuestfq ur misioncro nos replicab4 en cl Brasil, que
de esta manera los indios p$an, por influenci¡ de la ¡ocicd¡d nacional
'¡ecularizada", directemente del "animismo" ¡l "¡teismo". pero en estc caso
tambiár, nada justifica l¡ acción mi¡ionera clásica.
4
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no que se mantenga mi¡s o menos occidental). Sospechamos que la crisis de
muchos misioneros, en Brasil y otfa paftes, pase justamente por este
equiübrio ambiguo que se debe mantener entre idenüficación e inculturación
parcial5.
3.5. La hipótesis ecuménica
Los problemas y perplejidades que ap¡ntamos respecto de la hipótesis
de la encamación, no han sido considerados poco importantes por el CIMI y
el mismo Paulo Suess. En una forma u otra, una solución implfcita ha salido
de la prácüca de estos misioneros: interés y acción para la solución de los
problemas polfticos y sociales de las poblaciones indfgenas y, en muchos
aspectos, desplazamiento a un segundo plan de las finalidades misioneras
propiamente dichas (encontramos, en efecto, misioneros que restringen sus
acciones litúrgicas y catequfsticas pqra dedicarse a las acciones sociales, y
otros, comprcmeüdos en la misma medida en lo social, reproducen una
acuación pastoral cltlsica).
Pero nos parcce que, en el conjuno de la reflexión del CIMI, se abrc
paso también una nueva hipótesis que acaso permita la superación, en el
mismo carnpo religioso, del dilema evangelización/respeto cutturat. En esta
nueva hipótesis se señalan particularmente dos momentos: volver a
considerar la universalidad de la lglesia, y actuar realmente una opción
ecrménica. Escribe Paulo suess: "Denunciando la función ideológica del
universalismo crisüano y su intolerancia mesiánica (conquista militar como
cntzada religiosa) como extensión de una experierrcia cultural panictlarmente
romana yfu occidental, y denunciando la divemidad de las denominaciones
cristianas en competencia (neo-tribalismo de las sectas religiosas), los
pueblos indfgenas obligan a la Iglesia a volver a meditar sobre su propia
universalidad y a volver a crcar su carácter de católica en una unidad
Lo mismo valc-para los antropólogos, que deben defe¡rderse de rm¡ excesiva
implicación culnnal (y, ¿Suién mtfs que ello¡ corre esrc riesgo?) si luego quieren
escribir sobre l¿s culturas con las cuales han tenido contactos. Con las
consiguientes ambigüedades, cuando sc quiere también colaborar, dojando de
reproducir la opción "esc¡udiiladora" de la antropologfa cllsic¡.
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articulada y poliédrica" (Suess, 1986: 16). Demuestran que esta no es una
posición aislada por ejemplo las tomas de posición respecto del "catolicismo
popular" en el Brasil, para el cual se pide un reconocimiento de estatuto de
"religión" y no un juicio degradatorio (ver Segundo Galilea, 1978: 85).
Lo que se pide, más o menos explfcitamente, es el respeto al camino
que los pueblos indfgenas están recorriendo, no solamente en cuanto a los
cambios sociales y culturales que se están poniendo en prácüca (ninguna
cultura es estáüca), sino también en relación a lo que está sucediendo en el
carnpo religiosos (sincretismo, p€o también intentos de auténticas iglesias
autónomas). Volver a meditar sobre su propio universalismo se hace
entonces importante para la lglesia si esta logra hacer autocrftica frente a dos
necesidades: (a) distinción enue proselitismo y evangelización (Suess, 1980:
90) y (b) respeto y defensa de la libertad religiosa del otro. En efecto, es fácil
afirmar que los misioneros dejan a los indios la libertad de aceptar o no el
anuncio. Pero en la realidad, todos sabemos que un misionero que llega a
una aldea indfgena con vfveres y medicinas, pone en el plato de la balanza de
su anuncio el implfcito poder que trae consigo (y esto vale respecto de los
"proyectos económicos" u ofrecimiento de asistencia médica por avión, de
parte de sectas protestantes también). Con la consecuencia de que él que
ofrece más en lo material, convierte más a su propio credo.
He aquf, entonces, en este contexto, la hipótesis del diálogo entre
mundos religiosos diferentes, de un ecumenismo real. De hecho, la Iglesia
logra más o menos tener un comportamiento ecuménico con las llamadas
grandes religiones, y en cambio con los pueblos indfgenas de América Latina
y otros lugares logra producir sólo acciones de proselitismo y, muchas
veces, auténticas "guerras por las almas" contra credos cristianos diferentes.
Y para cambiar esta realidad no sirve, por supuesto, invitar a dos indios
norteamericanos a participar (folklorfsücamente) a una reunión de jefes
religosos de todo el mundo para proclamar, como huéspedes del Papa, los
"cien nombres de Dios" (Asfs, 1986).
"La libertad religiosa" escribc Suess "no es solamente un derecho
individual. Es un derecho del grupo y de los grupos religiosos, de la
comunidad rcligiosa. A este derecho corresponde el proyecto de Dios de
salvar a los hombrc no como individuos aislados, sino cbmo pueblo. Son
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pueblos, son naciones indfgenas y no sólo "indios" aquellos a quienes los
misioneros se han propuesto salvar de la extinción. Si el nacimiento del
cristianismo fue prepando en una religión tribal, ¿por qué negar el diálogo a
la reügión tribal de los pueblos indfgenas, diálogo que no negamos al budista
ni al ateo? En el diálogo ecuménico deben existir dos hechos. Primero: este
diálogo es una exigencia intema de un cistianismo dividido, y que actúa
como divisor, en las tierras indfgenas. Segundo, serfa también una
reparación histórica, llegando a respetar las religiones y el pluralismo culn¡ral
de los pueblos indfgenas, no admitiendo ya la analogfa entrc teologfa tribal
primitiva y rcligión". (Suess, 1985: 85).
Sin duda, esta hipótesis de diálogo ecuménico es sugestiva y atractiva.
Pero es necesario no olvidarla existencia de dificrútades que se encuentrari en
el interior mismo de la lglesia; y de contingencia histórica. Respecto de la
Iglesia: el hecho de que el diálogo se haya producido con las otras iglesias no
crisüanas y no con los pueblos indfgenas, debe ser ¡eferido indudablemente a
un juicio negativo que la lglesia da a la experiencia vital reügiosa de estos
pueblos. La no existencia de "iglesias" (institución, sacerdocio, etc.), se
convierte en imagen de estado rcligioso primiüvo, y de aquf surge la
"necesidad" (y la autoproclamación misionera) de que las iglesias cristianas
sienten que deben anunciarla instalándose (es el viejo discurso evolucionista,
que todavfa produce "matanzas").
En cuano a la cmtingencia histórica: un diillogo equilibrado y paritario
puede darse sólo entre zujetos que poseen igual dignidad y fuerza. En el caso
de los pueblos indfgenas, cuya cultura está en crisis, cuyos miembros son
invadidos y/o expulsados de sus propias tierras, cada dfa mils dependientes
de los blancos, una hipótesis de diálogo paritario es irrealizable. Entonces
hay que trabajar para reforzar estas culturas, para reconquistar las tierras,
para esa sociedad que se debe reconstruir. Solo entonces, con truquilidad;
se podrá sentarse frenüe a una mesa o sobre una estera, para discutir los.
puntos de vista religiosos de unos y otros y, después de establecer su
necesidad, ver en qué se puede colaborar y en qué no se puede.
4. CONCLUSIONES: LA DIFERENCIA QUE SALVA.
Una pregunta implfcita parece circular en los documentos de Puebla
relativos a la evangelización: ¿es bueno evangelizar? hegunta no exprcsada y
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peligrosa, para los agentes de pastoral, los misioneros y los obispos.
Pregunta que es de evitar, so pena del comienzo de una autorcflexión que,
como una bola de nieve, puede rodar, por inercia, hasta conclusiones no
esperadas. De hecho, si la respuesta fuera que la evangelización no es
"buena" (aunque sea sólo en algunos casos), todo el aparato ideológico de las
iglesias crisüanas podrla dem¡mbane ruidosamente. La rcspuesta de h¡ebla
se da, siguiendo el Concilio, es la siguiente: "Por esto no se puede considerar
un ultraje la evangelización que invita a aba¡rdonarlas falsas concepciones de
Dios, las manents de vivir antinaturales y las aberrantes manipulaciones del
hombrc porel hombre" (hrebla, punto 406).
La rcspuesta contiene un estratagema zutil de manipulación lógica,
poque pon€ en el mismo plano "realidades" muy diferentes entre sf. Este
juego de lógica es llevado en la lfnea de los tres adjetivos rrcgativos -falsas,
antinanrales, abenantes- que pueden en sf considerarse inaceptables. Asf, en
la cadena de los adjetivos positivos a los cuales implfcitamente hace
referencia -verdadero, natural, normal- la aceión evangelizadora se
autoesablecÉ como "buena" y "necesaria". Solo que, si por un lado se puede
fácilmente rcchazar la "manipulación del hombre por el hombre", no es tan
igualmente fácü tomar posición en favor de una idea verdadera" de Dios
contra una'lfalsa", o de una forma "natural" de vida veñus una "antinatural",
etc. (considerar los tres adjetivos como bloque de sinónimos, induce a la
aceptación global). O, por lo menos, es fácil tomar una posición explfcita y
gtobal cuardo se participa en una ideologla fuerte (fuerrc incluso en el sentido
& rfgida), que todo lo r€suelve, con mayor razón si se la anibuye al Dios que
se revéh (o sea, a una forma extraculü¡ral que, se sulDne, da la autorización
de actuar en todas las culn¡ras humanas).
Por muchos aspectos, incluso en zu explfcita toma de posición en favor
de la cultura indfgena, recunir a los mitos como Antiguo Testamento de los
indios (para la evangelización) no viene a ser otra cosa más que una
derivación de aquella ideologfa "ñ¡erte" que mencionamos. No acusamos a
Mesters de instrumentalismo y reconocemos que investiga, trabajando
dummente, métodos que buscan el respeto del otro. Pero, cómo no concluir
que implfcitament€ el inteno de "trasplante" (si quercmos seguir usando la
metáfora del árboD está finalizado a la producción de un "fruto" no prcvisto
locdmente y,falvez, no necesariamente bt¡eno para el "árbol" (de trasplantes
y alm:bigos se puede también morir, cuando no se logra producir rcchazos).
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En este sentido, si, como escribe Juan Bottasso, "destruir un mito, tanto con
aculturación impuesta como con la catequesis poco rtspetuosa, es anti-
humano y antievangélico'! @ottasso, J., 1986: 163), de la misma forma es
una violencia intentar torcer la mitologfa indfgena particular hasta tener que
incluir la "llegada" de cristo. Y adem¿ls, y los que han tenido que hacer con
estas operaciones lo saben bien, la asunción del mito como Antiguo
Testamento implica una elección, unas eliminaciones: este mito está en la
lfnea justa, este otro no, etc.: operación esta, extremadamente violenta, y que
no puede absolutamente funcionar, inclusive por el escÍrso conocimiento que
la mayorfa de los misioneros tiene de la cultura local indfgena (pero es cierto
que han comenzado a llamar en su propia ayuda a los antropólogos). pero
aun en el caso de que haya un bugn conocimiento, no es fácil transformar un
mito de una manera tan extrcmada. El mito puede variar muctro, pero siempe
intemamente a un contexto homogÉneo con la situación en la ct¡al sc produjo,
y nos parcce diflcil, o mejor imposible, hacer rclacionar productivamente la
mitologfa de un pueblo indfgena de América Latina con la de una tribu
seminómada del norte de Africa de hace ues mil años (a menos que se acepte
la vieja y simpática hipótesis segrln la cual los irdios descienden de Ia... tribu
perdida de Israel).
La objeción posible a este análisis nace de la realidad irdfgena act¡al:
pero los indios han puesto juntas figuras del viejo y Nuevo Testarnento con
las de zu mitologla. En el sentido de que, ese proceso que hemos llamado
diffcil, se da efectivamente y a menudo. clarc, se da, pero paniendo de las
exigencias reales y profundas de los mismos pueblos indfgenas, y no de los
intereses evangelizantes de los misionems. En efecto, casi todo preblo que
ha entrado en contacto con la predicación misionera, ha asumido elementos
cristianos, intrcduciéndolos en su propia mitologfa perc, y en es¡o está el
problema, los elementos asumidos rara yez coinciden con aquellos que los
misioneros hubieran deseado que fueran tomados.
En muchos aspectos, la defensa del sincretismo que ha hecho
Leonardo Boff favorece esos procesos de sincretización. Nüe.stras dudas,
que ya las manifestamos, se refieren al panorama general en el cual esta
defensa se coloca. En efecto, aceptar la sincreüzación en forma total
significarfa aceptar ¡otalmente la inmensa canüdad de los "caminos ¡rosibles',y no pensaf necesariamente en una "inmensa canüdd en la unidad" en una
"catoücidad" que deberfa emperc, siemprc y necesarianente, confluir en el
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hecho cristiano primordial (el Dios que salva en Criso). La altemativa, como
dice Suess, serfa la de "desarrollar, con el capital religioso común entre
cristianos y religiones indfgenas, y pasando por el rcconocimiento reclproco
de la diversidad, una teologfa de las religiones no cristianas que, siendo un
anna estratégica en la alianza con los indios, rcpresentarfa una purificación
para la lglesia, de su intransigencia etnocéntrica y monopolio religioso"
(Suess, 1986: 17).
Desanollar una teologfa de las religiones no cristianas propiamente
dicha, puede ser seguramente una necesidad para la lglesia, sin olvidar que el
"lugar" mejor para desarrollar tal teologfa (dando por sentado que esta no
exista) son los mismos pueblos indfgenas, capaces a su manera de ser los
protagonistas de tal producción. La intromisión del Occidente, por desgracia,
en la historia americana, ha producido más violencia y muerte que
convivencia y respeto (Véase Teodorof; 1984: 300-301). Por esto acaso sea
mejor intentar una división de áreas y tareas. He aquf cómo declarú esto un
Aymara a los misioneros: "Uds. pueden evangelizar en las ciudades, a los
propios criiitianos, sobre todo a los que gobieman, que son católicos. A
nosotros déjennos tranquilos; ya tenemos nuestra religión, y para nosotfos es
una buena rcligión. Uds. preocúpense de ser buenos cristianos, y nosotros
nos preocuparemos de ser buenos A¡maras" @'axi, 1986: l3).
Algunos amigos, con los cuales discutf sobre estos problemas en el
Cuzco, objetaban que mi posición es utópica e irrealizable en el mundo
andino, puesto que ya existe un sistema articulado del requerimiento de ritos
a la Iglesia Católica. Pero esto es precisamente el desaffo que yo creo se
puede'proponer a la Iglesia: ¡eatizar el requerimiento de sacraÍlentos,
dejando, y hasta ayudando a construir, un camino propio a estas
poblaciones. Tener la fuena de rechazar toda hipótesis de "purificación",
para volver a llevar al "buen camino", y trabajar también para un posible
futuro alejamiento de la misma Iglesia (el sacrifico total de sf mismo ¿no es
acaso elemento central en el ideologfa cristiana?)
La imagen que ftrce delante de mf, producida por el deseo, es la de la
desasparición de los grandes monopolios, fragmentados en innumerables
formas e historias, en las cuales cada pueblo tenga la fuerza y el valor de ser
él mismo, tanto con el ouo vecino, como respecto de la diversidad absoluta.
Una situ¿ción en la cual la diferencia, incluso religiosa, sea el valor sobre el
cual basar la unión de todos.
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ALTERTDAD - INTEGRACION . RESISTENCIA
ruinoouccloN
La moratoria misionera 
-abstención de toda actividad misionera de
las(s) iglesia(s) junto a los pueblos indígenas- exigida por los antropólogos
firmantes del documento final del "Simposio sobre la Fricción interétnica
en América del Sur", en Bárbados (1971), no aconteció. Cierüamente los
mismos antropólogos no creían que tal cosa aconteciese. Fue más una ad-
vertencia que una propuesta, ya que una moratoria de la actividad misone
ra implicaría también una moratoria de la actividad de los antropólogosjunto a los pueblos indígenas. Los misioneros, a veces, son los primeros
antropólogos en las aldeas. Y, a veces, los antropólogos son tembién "misio-
netros". Ambos, misioneros y antropólogoq fueron y continúan siendo
agentes reales y simbólicos 
-con un rol ambiguo- de la sociedad nacional
en medio de los indios.
La moratoria misionera, en las condfuiones históricas de hoy (de*
pués de 500 arlos de zumisiór¡ dependencia, paternalismo y tutela misio-
nera), sería un abandono de los pueblos indígenag por parte de la lglesia,
semejante a aquel abandono que los pueblos indígenas experimentaror¡
a mediados del siglo xvul, cuando los jesuftas fueron sumaria¡nente ex-
pulsados de este continente. En aquella ocasiór¡ los "indios de los pa-dres" quedaron entregados a zus enemigos directors, a los grandes y pe
queños propietarios de la tiena, a los comerciantes y a los funcionarios
del Estado. "El director de indios es su ladrón oficial", escribe Tava¡es
Bastos a medi¡ados del siglo XIX (O vale do Amazonas, cap. ?).
El "abandono" se configura tanto a nivel socio-económico y políti
co, como a nivel religioso. En muchos casos, el cristianismo ya forma parte
de una nueva y remodelada identidad indígena
¡i r -l: 
-
Paulo S¿¿ss
r47
En la convivencia histórica entre pueblos indígenas y sociedad na-
cional, los indiog generalmente,no cuestionan la presencia de los agentes
de la sociedad nacional, como tal. Cuestionan la ingerencia e intervención
de agentes de integración de la sociedad nacional; cuestionan la presencia
de nacionales (y extranjeros) ajenos a su proyecto de vida: antropólogos
con investigaciones desligadas de su lucha por la sobrevivencia; misioneros
que no creen en el futuro de los indios como pueblos diferentes de la so-
ciedad nacional.
La presencia de agentes de la sociedad nacional, que transformó so-
ciedades autónomas en sociedades parciales de esta sociedad, es admitida
por los indios, en cuanto se trata de aliados. Estos aliados deben ser me-
diadores de conocirnientos (de la sociedad nacional) que sinen como ar-
mas de defensa del proyecto indígena o como instrumentos de liberación.
Los misioneros 
-omo los antropólogor necesitan hoy legitimarsu presenciia en las aldeas a partir del proyecto de vida de los mismos pue
blos indígenas. Por eso, esa presenciaes cada vez mas objeto de un diálo-
go entre indígenas e indigenistas. En este diálogo, la propuesta del misio-
nero y del antropólogo, debe estar zujeta a la decisión libre del respectivo
pueblo indígena.
La defensa de la tierra" de la autodeterminación, de la cultura y de
un mundo habitable, forma parte de este proyecto de vida de los pueblos
indígenag como forma parbe de la credibilidad humana y de la competen-
cira religiosa de la lglesira. El bautismo no es eI precio que el indio debe pa-
gar por la defensa de su tierra. El indio no tiene deudas para con la socie,
dad nacional, ni con los misioneros, ni con los antropólogos.
En el horizonte de la evangelización 
-horizonte de solidaridad uni-
versal del Reino de Dior, las diferentes religiones no constituyen abena-
ciones humanag sino caminos distantes hacia Dios. Las realizaciones de las
Iglesias son transitorias y parciales con respecto a la plenitud anhelada
en el Reino.
Concretamente, la causa indígena puede ser enfocada 
-conforme alas condiciones históricas- bajo el ángulo de la identidad cristiana (en la
diversidad cultural) y bajo el ángulo de Ia alteridad religiosa, o sea, de con-
vivencia de hermanos cristianos de pueblos distintos y de hermanos/com-
pañeros no-cristianos. Quien pretenda crear nue\¡as ruinas para poder im-
plantar el cristianismo, anatema sit!
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La alianza en defensa de los pueblos indígenas reúne hoy a misione-
ros y antropologos proindio contra elementos reaccionarios con forma-
ción de teólogo y antropólogo. El reconocimiento mutuo de la competen-
cia humana y profesional y de la complementariedad del enfoque, ayuda a
Euperar el narcisimo de las pequeñas diferencias. Ninguno es dueño de la
verdad. Delante de las masacres, de las cuales los pueblos indígenas fueron
víctimas, durante cinco siglos, conviene a los antropólogos y misioneros
humildad y modestia.
Dicho esto, se expone a continuación la visión-síntesis de una Igle
sia proindio, que incluye una autocrítica y una propuesta.
1. DIFERENCIA
sooiedades indÍgenas autónomas 
-no integradas en l¡as relaciones dedominación y explotación a la sociedad nacional y con una economía de
subsistencia (o casi subsistencia) y sin Estado- se caracterizan por el equi.
Iiorio entre los sistemas de adaptación (la cultura material se adapta a las
condiciones del medio ambiente y de las necesidades del gnrpo), de aso-
ciación (relaciones sociales) y de interpretación social y creencias (valores,
cosmovisión), ejerciendo este último sistema un papel omnipresente en to-
cas las actividades del gnrpo.
En economías de supsistencia que, en rigor, solo existen en socieda-
des sin estructuras verticales de un poder estatal con su forma de cobro de
un excedente económico y del cumpümiento de las leyes, Ias sociedades y
los individuos son dueños del tiempo, del proceso y del producto de su
actividad económica.
El equilibrio de Ia ecologÍa ambiental de estas sociedades es susten-
tado por una ecología social, con una división funcional (no social) del
trabajo en base a las diferencias de sexo y edad.
El trabajo 
-como explotación de la naturaleza y de la fuerza produc-tiva del hombrr genera lo suficiente para vivir sin penurira estmóturat y
un excedente 
-no para la acumulación o exportación (impuestos, merca-dof para intercambios internos relacionados con el ocio (fiestas, cere,
monias, matrimonios). El trato respetuoso de la naturaleza es el comple,
mento lógico de la no-explotación de la fuerza de trabajo del hombre. La
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maximización del excedente en función de otra clase o sociedad rompe el
equilibrio ecológico, social e ideológico (reciprocidad).
El ocio, en estas sociedades, es un mecanismo de intercambio que res.
tablece periódicamente la igualdad de los individuos. El trabajo 
-no sólo
es su finalidad, sino también en su ejecuciórr tiene siempre una cualidad
lúdica. El tiempo es vivido más en zu dimensión cósmica que cronológi
ca lineal.
Los jefee de estas eociedades autóctonas son articuladores del consen-
so de la tribu con una competencia funcional y parcial, sin el poder de
mandar o legislar. En muchos casos, el liderazgo es transitorio: un servi-
cio que garantiza la iggaldad de oportunidades para todos (sistema andino
de la mita).
La ausenci¡a de la coacción de un poder central (Estado) y de una es.
tratificación social garantiza una libertad individual complementarira a la
igualdad eocial. Sociedades indÍgenas autónomas son sociedades de una
gran libertad, con todo, sin altemativa ideológica, a nivel individual.
Quien introduce la alten¡ativa ideológica (conversión), a nivel individual,
rompe la unidad del pueblo y el equilibrio entre los sistemas (adaptación,
asociración, interpretación). Nuevos valores tienden a forjar nuevos com-
portamientos. No siempre, sin embargo, los indios son víctimas de los mi-
sioneros. Generalmente los misioneros son víctimas de los mecanismos de
defenga y de capacidad de reinterpretación simbólica de los pueblos
indígenas.
2. TIERRA
La posesión o propiedad de la tierra (como lugar de historia y memo-
ria colectiva y como medio de ocio, trabajo y producrción) y el control del
territorio (como habitat), hoy, en una situación genenlizada de conflic-
tos en torno a la tierra, son esenciales para los pueblos/naciones indígenas,
como son esenciales para cualquier pueblo-nación.
Las sociedades indígenas autónomas con su cultura de subsistencira,
sin embargo, se distinguen de la sociedad nacional esencialmente por la
cuesüión de la tierra: por el origen de su apropüación (posesión primaria,
no compra), por la concepción práctica (subsistencia), estructural (pro'
piedad colectiva) e ideológica (tierra sagrada, tierra madre).
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Para la clase dominante de la sociedad nacional, la cuestión de la tie-
rra indígena' con sus parámetros diferenciados del sistema capitalista, tie-
ne carácter subversivo; para las clases subalternas, sin embargo, y para las
comunidades indígenas, que perdieron suautonomÍaterritorial frente a la
sociedad nacional la cuestión de la tierra tiene carácter redentor/liberador.
La concepción de la tierra/territorio de los pueblos autóctonos distin-gue 
-en un primer momento y en grados diferentes- su lucha de resis.
tencia de causas libertadoras afines en la sociedad nacional: de los campe-
sinos (propiedad privada), de los sin-tierra, de los obreros (dolorosamente
integrados en el sistema de explotación) y de los negros (racismo). (cfr. la
documentación de la conferencia Intemacional de las organizaciones no-
gubernament'ales eobre h¡eblos rndígenas y Tiera, Ginebra, 15 at 1g de
sepüembre de 1981).
8. IDENTIDA¡)
con la aprorimación de la sociedad nacional y de su efecto integra-
dor, las sociedades indígenas autónomas ¡e transforman, históricrro"it",
en- sociedades parciales de la sociedad nacional, donde combinan l,a econo-
mía de zubsistencia con una participación vari¿da en el mercado de bie-
les y de trabajo, aungue conservando su tierra comunal como memoriadel pueblo, medio de producción y habitat de nación.
-En diversos países andinos y mesoamericanos, donde representan ma-
cro-étnias absoluta' o region¡lmente mayoritarias 
-(los 
eueciua y Ayma,
ra-; los Maya y diversos gn¡pos en Mexico, ros Mapuche), los pueblos in-dígenas perdieron, en gran parte, la posesión coiectiva'¿e la tierra. setransf,orma¡on en campesinado 
-pequeños propietarios y/o asalariadosrurales- con nombre indÍgena propio o identiáadindia generica.
Asimismo, perdiendo el status de "campesinog", el indio consigue,
tamoién, como obrero en las minas de potoií 
-donáe es regionahántemayoritarie zustentar su identidad étnica en la convivencia con los..pa-
rientes" y en el filo casi inmaterial de la conciencia colectiva (cf. tam-bién la identidad de los Kuna en la capital de panamá). '
La identidad étnica consigue articula¡se con pocos o hasta con un só-lo elemento significativo de la cultura auüoctoni como memoria (mito,
historia), tierrq lengua" rito, (toÉ, en el Nordestg brasileño), artesanado.
,¡
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Esto varía entre los pueblos conforme a las condiciones históricas, geográ-
ficas y demográficas.
El paso de sociedades tribales autónomas (tierra colectiva que "acom-
paña" al grupo; pueblo autodeterminado) hacia sociedades parciaies (tie'
rra colectiva; pueblo tutelado en su "resetra"), o hacia comunidades cam-
pesinas (pequeña propiedad rural o asalariados en el campo, sin tutela es-
pecífica) o hacia un proletariado genéricamente indígena (sin tierra, den-
tro de la dominación/explotación de las clases sociales) representa apenas
una evolución posible, sin necesidad histórica.
Como los fenómenos étnicos son de larga duración, nada impide que,
a lo largo del filo casi inmaterial de la conciencia étnica' irrumpan de
nuevo, elementos materiales para Ia reconstrucción y proyección de la cul-
tura original, históricamente situada. (Reforma Agtaria con primer paso).
La realidad y las salidas (opciones) indígenas no calculableq resis
ten contra la ideología de la fatalidad y de la necesidad del evolucionismo
(Conte, Spencer, Darwin) y del progreso cuantificable.
4. ESTADO NACIONAL
Las élites políticas que fundaron y hasta hoy representan el Estado
Nacional, crearon la ideología de una identidad nacional de los habitan-
tes del respectivo territorio nacional, para camuflar y/o deslracer fronte-
ras internas del País (que son étnicas, culturales, socio-económicas y regio-
nales) y para rcforza¡ las fronteras externas 
-arbitrarias y meramente geo-
gráficas para los pueblos autóctonos.
La élite dirigente del Estado Nacional administra las diferencias (ét'
nicas, culturales, económicas y regionales) en función de objetivos nacio-
nales, definidos por ella. La figura de la identidad nacional procura gene
rali"a¡ ("popularizar") esos objetivos, haciendo de las metas de Ia éüte ta-
reas asumidas por el pueblo.
Así las diferencias son interpretadas como funcionales dentro de la
tradición del funcionalismo que compara el cuerpo biológico con eI cuer-
po social; cada miembro tiene su función; ciertas düerencias Eon "enfer-
medades"; también las diferencias regionales pueden adquüir carácter fun-
cional, como las relaciones entre los Estados de Minas Gerais y San Pablo
r52
(café com leite"); o carácter de pasajeras, porque representarían un cierto
"atraso", como las culturas primitivas y la extrema miseria.
Esas diferencias funcionales (estructurales o regionales) y/o pasajeras(históricas, coyunturales), en la ideología de la identidad nacional son in-
terpretadas como secundarias dentro de la univocidad del paíscrisol que,
en la a¡morua de una "comunidad nacional" (art. 1ro. del Estatuto del
Indio) vive su vocación democrática.
Los instrumentos y pilares de esta',convivencia armoniosa" y ,.voca-
ción democrática" (que apuntan a una progresiva desaparición de las di-
ferencias pasajeras) son el mestizaje étnico cultural, el sincretismo religi,o-
so y la integración económica.
En una perspeetiva de aculturación progresiva y diferenciación
funcional 
-como telón de fondo de la ideología de Ia identidad naciqnal
surge la hipótesis de una identidad hasta continental de I¡a llamada Amá
rica Latina, que sería mestiza (dentro de una perspectiva de civilización
occidental y de blanqueamiento biológico e ideológico), sincrética (con
predominio del catolicismo romano) e integrada (al mercado capitalista e
imperio norteamericano).
En el contexto de las sociedades de clases y de países pluriétnicos, la
llamada identidad nacional es una lectura ideológica de la realidad en consp
trucción, que intenta camuflar, sobretodo,las relaciones de fuerza y domi.
nación política existente en los respectivos países.
La élite dirigente del Estado Nacional, que se encargó de crear la
identidad nacional únic4 apunta al dislocamiento étnico, socio-económico
y religioso de los pueblos autóctonos desde el exterior del sistema capita-
lista a zu interior periférico, presionando su paso de territorio libre a reser-
va cedid4 de tierra colectiva a tiena como propiedad privada y objeto de
mercado, conquistable por el brazo del más fuerbe.
La integración económica transforma ra nación autodeterminad4 enpueblo hrtelado, s¡ sompesinos u obreros explotados y amenaza trans-foma¡ el indio específico (GuaranÍ, Emerá) en ciudadano.,común,'de la
sociedad nacional (Brasileño, p¿¡¡meño).
Las medidas proteccionistas del Estado Nacional están, hoy, dentro
de la lógica de una sociedad de clases y de un sqle¡inlispo -iot"*o, q.r",
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a través de la tutela cede privilegios pasajeros a ca¡nbio de derechos ori'
ginales, embiste contra la alteridad étnica con la ideología de la identidad
nacional (divulgada, por ejemplo, en las escuelas de las aldeas) e impone el
congelamiento de la minoridad de los pueblos hasta su plena integración
económica. La política indigenista del Estado Nacional (con pocas va¡ian-
tes), procura integrar las comunidades indígenas en una sociedad que con-
sidera a los indios como improductivos y que trata zu alteridad como si
fuese un retraso mental. La política indigenista oficial trabaja, de hecho,
en la desintegración de los pueblos indígenas y crea marginados aislados.
La tutela del Estado Nacional no es la protección de Ia diferencia, sino la
asistencia a la "ignorancia" que se supone transitoria; es la tutela de los in'
tere¡es dominantes de la sociedad nacional.
Donde los pueblos indígenas no consiguen resistir conha este neoco
lonialismo del Estado Nacional, pierden zu nacionalidad y zu nombre pro-
pio. Se n¡elven económicamente pobres y culhralmente folclóricos o
simple'tariante" regional.
5. TGI,ESIA
La lglesira Católica 
- 
través de sus órdenes/congfegaciones religio-
saF y más tarde, sus competidores de otros credos, apoyaron' de un
modo genera! la acción colonielista de las metrópolis y, posteriormente la
acción integracionista (colonialismo interno) de los respectivos Estados
Nacionales.
El proyecto catequético 
-en los primeros dos siglos de conquista
portugUesa, predominantemente en las manos de los jezuitar combatió
y substituyó progresivamente la autonomía y la esclavitud indígena por la
tutela religiosa y secular (Cf. la "Ley Aurea" de los Indios en Brasil, del
8G7-1609).
sin poner en duda la estructura colonial, a Ia que estaban ligados a
través de zu lealtad/identidad nacional, congregacional y cristiana' los re'
ligiosos procuraban implementar 
-a través de la empresa socio-económicay educativa de las Misioner un tercer camino amortigUador entre selva y
iolonia para una tercera especie de habitantes, los "indios de los padres",
ni indio s salvaj es/ pagano s, ni c olono s socioló gicamente cristianos.
Los ..aldeamientos" 
-campos de destribalización, adoctrinamiento,
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trabajo y defensr deüneados en el ..plano de colonizacihn, del primerprovincial de los Jezuitas en eI Brasii, 
-Manuer d" ñ;-br"g; (15111520),eran experiencias p_rimeras que precedieron las de n¡atio Ricci (15bG
-1-610) en Macao (china) v ae Éouerto de Nobili (1b??-r6b6) en Goa(India).
Los pueblos Tdís9ys presentan, hoy, delante de las Igresias, diferen-cias de proximidad o distancia sincránizadas con aquellas que presentanante los Estados Nacionares. unos viven su religión autócrona; otros sedeclaran secularmente cristianizados, viviendo .ñu 4"riglárr¿"a popular,,como el resto de ra sociedad envolvente del campo. Td;;il oftos asistenen su seno a "conversiones" individuales de credós competidore, 
""tr" ,i;en cuanto grandes f4ias d9 la población indígena 
-pu*iüUrnuete descen-dientes de las civüizaciones precolombinar viven, u ,r¡uul ¿" los signos ysímbolos, un sincretismo rerigioso funcional, que fer:nenüa er catoücismop opular con matices específicamente inAígenas.
La religiosidad (y/o catolicismo) popular vivida en áreas predomi-nantemente indígenas es-una flor y/o ñieruu qn" 
"t"". áe hs ruinas. LaIglesia misionera tiene el deber dó curtiva¡ 
"ü fl;;-; Ji"rr", al mismotiempo,la prohibición de crear nuevas ruuras.
Los pueblos indíg-enas que optaron por la continuidad de su proyec-to étnico y porítico diferencLdo ie ra sociedad nacional, luchando por suautodeterminación, cuestionan la connivencia del cristianismo con el pro_
lecfo colonial y neocoloniafintegracionista. ¿cómo poá*i el anunciode la f¡aternidad uiúversa¡ convivir-con 1o ayudar;*pil;;) un proyec_to racistq esclavócrata y genocida?
En el decurso de ra hisüoria, sin embargo se encuentra, en cada sigro,una minoría de religiosos proféticos, como Las,casas, g"rr"r"l-"rrte mar-ginádos denüro deñ propia 
"orgtü;.-ia y polrrrcamente sin suceso. Estaminoría, que agitó ra bandera oé u ¡ustic¡" v r" trasb¿á,parciarmente, erlado de los pueblos indígenas, apoyándo su resistencia, muestra er espaciode la- conciencia posible contra ra fatalidad d"l ;;íriü al u epo"". r,"expulsión de los Jesuitas de las Américas, a mediados del siglo xvlll,perjudicó gravemente los indios genéricos de las nn¡rio"ár, á"e en los.,al_deamientos" se habían desacostumbrados a su autogobierno y u ,,, autodefensa específica.
Lns cuestionamientos a partir de la cuestión étnica obligan a rer¡er la
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función socio-política del monoteísmo, de origen judeocristiano, y su ins-
trumentalización poiuL iaeobgía unitaria y militancia mesiánica de las
Iglesias, que en ,ro*Ut" a" u" Oíot mesías único' disuelven la asamblea de
los dioses "peganos", destmyen los templos e -identifica$o fe (creen'
"Ul "á" ,"igíOt (acondicionamiento 
cultural)- reducen Ia riqueza de
otras creencias a un "preambulum fidei" de una única e:rperiencia
cultural.
Dengnciando la función ideológica del universalismo cristiano y su in-
tolerancia mesiánica (conquista militar como cruzada religiosa) como ex-
tensión de una oputi"t ói" cultural particular romana y/o occidental,
v á"""""i"ndo la dfuersidad de denominaciones cristianas en competencia
irr*t iU¿ir.o de las sectas religiosas) los pueblos _-qigg*t obligan a la
Iglesira a repensar zu universaliaaa y recrear zu catolicidad, azumiendo las
diferencias en una unidad articulada y policéntrica'
La universalidad, azumida en la pluralidad de las experiencias cultu'
rales y religiosaq poatí" ser una contribución efectiva de las Iglesias para
con ús pu-eblos-indítenas, ampli¿ndo sr sotida¡idad tribal y uniendc 1as
ál"tl"t"t luchas etniias y'sociales en un proyecto de creación de un murr
do nuevo: el Reino de Dios, que sobrepasa todas las realizaciones concre
tas de las Iglesiras Y Religiones.
.,Agumi¡ la diferencin" apunta a una inculturación de la lglesia y no 1-
la incorporación en la lglesia. i?ara el misionero, la inculturación es la condi'
"iAo 
prol" de la liberáción I¿ incutturación solidarb en la clase ajena
(,,opción preferencial por lcs pobres") tiende a hacer deeaparecer las cla'
ses como tales. La enáa¡nación/inculturación (siempre precaria) en la cul'
tura de otro, sin embargo, tienáe al fortalecimiento y a Ia continuidad his
tórica de esta cultu¡a
Por la inculturación destrago mi alteridad y recrec una nueva identi'
dad. En la aliranzq anbas partes mantienen su diferencia y se prestan apo'
yo estratégico. Por la inccrporación/integración se procura desbacer la
diferencia del otro.
conforme las situaciones y opciones históricas diferentes de los pue
blos indígenas y a causa de la irecariedad inevitable de la encarnación/in-
culturaciórt dos caminos están abiertos.
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primero, el cristianismo y la reflexión teológica pueden ser recrea_dos a partir de las experienciai religiosas en las cuñuras in¿ ígenas,por Iospropios indios, ampliando así Ia identidad del propio cristianismo. La rein-terpretación simbólica no destruye la substancia de la fe: al contrario, pre
sewa esta fe de la petrüicación, siturándola en el corazón de la historiay oelas culturas. Es un camino basüante difícil de ser recorrido, parüicularmen-
te en regiones pluriétnicas, con pueblos poco numerosos qué solo con grandificultad conseguirán "imponer" el reconocimiento de sü experiencia, co
mo auténticamente cristiana, en el interior de una Iglesia apenas eurocén-
tricamente universal. Históricamente, los misioneros-trajeron siempre conla semiüa de la fe la pr-opia tierra (cultura), desconfianáo que es. semilla
creciera en tienas ertrañas.
El otro camino abierto es desanollar, con el capital religioso común
entre cristianos y religiones indígenas, y a través dél reconocimiento recíproco de la alteridd, una- teologia ae Li religiones no cristianas gue, ade
más de ser un arma esüratégica eá una alianzJco" ror inái"l, representaría
una purificación de la Iglesia de zu intransigench etnocénürica y de su mo-
nopolio religioso.
.- - 
Quien lucha por la autodeterminación política, lucha también por la
"zubsistencia religiosa", por lia abolición del colonial*; t" paternalismoreligioso. I¿ libertad y la creatividad religiosa no son orri'"orl.oión a looperdidos, en materia ¿s ¡erigión son condfoiiin básica ¿e 
"na 
lucha solida-
ria por la sobrevivencia, liberación y salvación ae tospueut.a
Las lglesias-como te¡ritorio institucionalizado de una religión- pueden funcionar como aparatode integración o liuerac6q;;. mercado deopio, tienda de refugio o núcleo ¿e resist€ncia
El análisis de las ciencias socialeg que privilegia el ..pobre,, en detrí,mento del "indio", subordina la cuesüión-étnica 
-"ó-o pósupuestamentezuperesüructu¡aF la cuestión socio-económica 
-como'infraestructuraFestableciendo la ecuación.,el indic es un pobre". La deryracia posible, sinembargo (el indio se harransfor"dg en pobre) .. p"JJ*ipunto de par-tida analítico para toda la cuestióu étniá
La cuestión étniea 
-no obsüante sea atravesada por la cuestión sociaF
9t Tá:.l-plia que la cuestiónde cl¡ases y por eso irreductibre a un proyec-to de liberación predomin'antemente ecónómico. El ,á"""iá"irmo clasis
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ta, que considera al obrero único sujeúo panlatransformación estructural
de Ia sociedad, üambién es una forma integracionista de tratar Ia cuestión
indígena.
Superada la explotación económica de una sociedad de clases, surge
siempre el problema de la "revolución cultural": la creación del "hombre
nuevo" como zujeto posterior a la creación de la "sociedad nueva". La
cueSión étnica nos demuestra, sin embargo,la necesaria simultáneidad de
este proceso. Demuestra que el divorcio analítico entre super e infraes"
tructura es un corte sincrónico que no puede ser transformado en una se
cuencia diacrónica. Al crea¡ eI hombre nuevo 
-omo sujeto colectivr secrea la sociedad nueva. Y viceversa. El hombre viejo vicia estructuras nue
vaq tanto cuanto estructuras viejas corrompen o destruyen el hombre
nuevo.
La cuestión indígena, como causa redentora y utópica, cuyo zujeto
es 
-y tiende a ser- el hombre integral (no dividido por clases o experien-
cias traumatizantes de un pasado alienante) en lia diversidad de l,as expe
riencias indígenaq reviste con carne los huesos abstractos y el proyecto
unitario de una sociedad sin clases.
La atención preferencial a lo "universal" pobre (que eon toda su mís-
tica no escapa de ser una reducción económica) y cristirano, impidió, hasüa
ahora, a la Teología de la Liberación y a la Iglesia latino-americana de Me'
deüín (1968, por olvido) y Puebla (L979, por mención sumaria y trato in-
tegracionista) de colocar correctamente la cuestión de los pueblos/nacio'
nes indígenas, que están en el origen histórico y estructural de este conti-
nente.
Por consiguiente, la Teología de la Liberación tiene mas caracterís"
ticas de una teología genéricamente tercer-mundista y latino-americana
que Ia de propiamente emerindira: y esto tanto por el zujeto, que hace teo-
logí4 como por los alcances de su reflexión. Es Ia periferia de los pobres
(el Sur) y de los cristianos (America Latina) que cuestiona 
-todavía den-tro de los moldes y con instrumentales accidentaler el centro norte
atlántico.
El mundo indígena no tiene una lógica propia, aún más, tiene una
manera de ser con experiencias místicas mucho más próximas al mundo
oriental/asiático que aI mu ndo occidental/ europeo.
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Pa¡a revelar mejor eI modo de ser pueblo cristiano, antes que cuestio-
nar el hecho de ser cristiano, como tal, el punto de partida de la Teología
de la Liberaciór¡ hasta ahorq no es la diferencia religiosa/cultural posible
o la alianza de los credos y religiones distintos como potencial de lucha li-
oeradora, sino la universalidad de la causa de los pobres 
-causa cristiana y
social al mismo tiempo-, prezupuestamente realizable por el perfecciona-
miento de la práctica del credo cristiano.
6. RESISTENCIA
La cuestión de la liberación indígena surge en la fase de dominación
del Estado Nacional, de la explotación del sistema capitalistq de la margi'
nalización del neocolonialismo integracionista y ante los apaxatos ideoló-
gicos de incorporación. Las luchas indígenas son luchas por la sobreviven'
cia de pueblos diferenciados de la sociedad nacional, y por eso, luchas de
resistencia contra el bloque dominante de esta sociedad nacional, a nivel
político, económico, socio-cultural y, a veces' religioso.
Donde eI Estado Nacional consigue destruir elementos de la cultura
indígena, a través de una integración parcial, esa lucha se aproxima a Ia
lucha de liberación de las clases subaltemas de la sociedad nacional. En la
lucha indígena, sin embargo, hay siempre un "resto" de específico, de al-
teridad no integnda, que siwe como núcleo de resistencira, también al in'
teúor de una societlad de clases.
superada Ia explotación económica, también el proyecto de libera-
ción clasista no se mostró exento de alienación cultural y de autorita¡ismo
tutelar, frente a los pueblos autóctonos y a su alteridad étnica. Reducir esa
alteridad 
-que es básicamente cultural- a diferenciras superestructuralesdel sistema de asociación (relaciones sociales) e interpretación (cosmovi-
sión, creencias, valores), significa ideali zarla.
La ideatización de las cultr¡ras indígenas no sólo octure por la discu-
tible atribución de una perfección (visión romántica y nostálgica del
inciiof lo que en el fondo es }a negación de su historicidad, sino también
por la privación de zu rnaterialidad (negación de las condiciones materid-
les de su origen y de su soporte).
Las diferencias superestructurales entre etnias y pueblos, como entre
clases sociales, acusan siempre diferencias materiales constitutivas en el
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terreno concreto de la vida E¡e terreno no ec sólo un e¡cenario, sino tarn-
bién actor social y cultural. Lac düerencias materiales, en un caso límite,
pueden eólo eristir en la memoria. La memoria, sin embargo, no sólo fun-
ciona como recuerdo retroactivo o como nostalgia, sino también en la re-
construcción material contemporánea.
La simultaneidad del proyecto étnico 
-el proyecto de vida originaly diferente de un pueblo, sustenta la lucha simultánea de otro pueblo por la
recuperación de su proyecto de vida- presta al "resto" casi inmaterial de
conciencira étnica de un pueblo, la materialidad de la vida croncreta de un
proyecto posible.
La resistencia de los pueblos indígenas que pone en la pauta de la so
ciedad nacional las cuestiones de alteridad, ldentidad y autodetermina-
ciór¡ no divide la liberación de los oprimidos, antes la radicaliza a causa de
su pasado sufrido, de ¡u ea¡ácter alternativo y redentor (utopico) y de su
estructura descentralizada.
Fortaleccr lo particular (las diferentes culturas, como las regiones y
las ba*e) de una cau¡a universal, es demoentizaf, esa causa. La cultr¡¡a in-
dígena foÉalecida y au alteridad azumidq Bon como ar€na en el ergnnaje
de la uplotación del sigtema eapitalista y una ba¡ren contra cualquier ré
gimen totalitario y proyecto de unifotmidad monocultr¡ral La lucha indí-
gena fortalece la lueha popular, dentro de la sociedad nacional, por la par-
ticipación efectiva.
I¿ eficaci¡a de le resistencira indÍgena depende de su organización in-
terna y de la capacidad de articulación con rectores marginados y explo-
tado¡ cn el interior de la socbdad nacional.
?. ALIANZA
El ¡econocimiento de la alteridad del proyecto de vida indÍgena (en
la ntper y en la infnestmchrra) y el forüalecimiento de la identidad étnica
h¡cc de los pueblos autóetonos solidos compoieros de una alianza entre
l¡s vfctin¡¡ del aistena doninante/capitalista, igualmente interesados en
un proyecto político de trandormación global de esüa sociedad.
Lo que r¡ne los pueblos indígenas con los socios de esta ¡lianz¿
-on lor obreros, los sin'üerra, los campesinoF es el zufrimiento del pa
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sado, los enemigos comunes en el presente y la visión de un futuro 
-en lo
plural de las culturas y en pequeñas unidades descentralizadar sin explo-
tación económica, dominación política y marginalización étnico-cultural.
No es sólo la fuerza económica de los obreros la que va a transformar el
sistema capitalista. Lo que alimenta la larga marcha de la transformación
no es tanto el sueño de la felicidad de los nietos de los proletarios y los de-
seos de confort de la clase media, sino la memoria de los pueblos y nacio-
nes indígenas exterminados y la experiencia viva de la conelación armó-
nica entre ecología ambiental y social. Con su sabiduría milenaria en la
convivencia humana y en el trato con la naturalez4 los pueblos indígenas
son los cualificados de un mundo habitable para las futuras generaeiones.
Muchas veces, por cuestiones demogtáficas ("minorías"), por el
grado de conciencia posible y de organización o, inclusive, por "todavía"
vivi¡ fuera del sistema capitalista, los pueblos indígenas no pueden ser eI
motor de una trandormación social. Serán, con todo, un eslabón impor-
tante en la corriente de transmisión del timón de dirección.
Es un proyecto de una sociedad nuevE el eslabón humano más frá-
gil merece la solidaridad mayor, de parte de los otros compañeros de
alianza.
En la "lucha indígena" surge, generalmente, primero la alianza in-
terétnica. Diferentes pueblos apoyan, por ejemplo, la lucha por la recu-
peración de la tierra de un determinado grupo. Es un proceso ¿s ¿mplia-
ción de la solidaridad e identidad étnica La alianza con otros sectores ex-
plotados de la sociedad nacional, y mas allá de ella, que exige un conoci-
miento y un proyecto mayor, surge, generalmente, como segundo paso.
Pueblos indígenas y obreros explotados (negros o blancos) sólo pue
den sobrevivir juntos, en esta sociedad o en otra, que se propusieran
construir.
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MISIONERO Y ANTROPOLOGO EN EL
C ONTEXTO AFRO.ESMERALDEÑO
Sabine Speiser
1. MARCO DE REFERENCIA
El campo donde las críticas son más duras para el misionero y tam-
bién para el antropólogo es, sin duda" el del mundo indígena. Es allí don-
de se tendrá que decidir la compatibilidad de ambos V, mfo aún, la legiti
midad del trabajo y de la presencia de cada uno. A pesar del carácter de-
cisivo del mundo indígena para iluminar la relación antropólogo-misione-
ro, no voy a referirme a é1. Y esto, no sólo porque como téologa, estoy
llevando a cabo una investigaeión socio-religrosa entre la población negra
de Esmeraldas, Ectrador, sino sobre todo porque eea población presenta
una constelación de condiciones distintas para el trabajo misionero y an-
tropológico. De este modo la discusión se ve enriquecida con elementos
nuevos y válidos np sólo para el grupo étnico afro-esmeraldeño, sino para
los demás gn¡pos que comparten condiciones parecidas:
Es un grupo étnico que, de manera especial, ha sufrido un desarraigo
cultural y ha pasado luego por una constante mezcla étnica.
Durante la época de la esclavitud ha sufrido una opresión especial y
una aculturación forzada.
Este gmpo étnico, fn¡to de un proceso histórico compulsivo , se vio
obügado a elaborar nuer¡amente un patrimonio cultural, eon ele-
mentos occidentales, católicos y también indígenas. Eeta nueva sín-
tesis se a¡ticula sobre un trasfondo de conocimientos, mentalidad y
religiosidad africana de distintas tribus ya no identificables. Eso sig
nifica que elementos católicos son parte constitutiva de la actual cul-
tura afro-esmeraldeña identificables.
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consecuentemente el patrimonio cultural del gmpo étnico es limita-
do y en el encuentro y confrontación con otros grupos étnicos, sobre
todo con la cultura Nacional, aumenta negativamente la identifica-
ción basada en el factor raza, determinando la autoidentificación y
consecuentemente la autonegación. Esta realidad es más o menos
profunda, según la intensidad de la experiencia de opresión, acultu-
raeión forzada y discriminación racial.
Faltan estructuras organizativas del grupo afro-esmeraldeño que pu-
dieran llevar a una unión basada en la identidad étnica-cultural v la
conciencia socio-política.
consecuentemente los afro-esmeraldeños se encuentran en una si-
tuación desolada: mientras constituyen el último esr alón de Ia escala ra-
cial y étnica en la sociedad esmeraldeña y ecuatoriana , ellos mismos se
creen obligados a adelantarse al proceso de nivelación cultural para adap-
tarse a una Cultura Nacional, y adecuarse racialmente, es decir hacer olvi-
dar su color y lo que significa a los demás. De esa manera caen en el me-
canismo del racismo que identifica todo lo negro como propio del es-
clavo y como tal, digno de desprecio. solamente en ros rincones más aisla-
dos de la Provincia, donde no ha habido todavía un contacto masivo con
'blancos' o mestizog se encuentra cierto orgullo cultural. Los ,mitos'
conocidos del 'negro fuerte', del 'negro rebelde', del 'negro libre'no pue
den ser identificados como orgullo cultural; se presentan más bien como
funcionales dentro del sistema de opresión racista. Mientras de adentro y
de afuera la cultura afroesmeraldeña está amenazada, los antropólogos no
la han considerado lo suficientemente interesante, ni siquiera como .ob-jeto de estudio', a tal punto que casi no existen trabajos etnográficos o
etnológicos . Los misioneros, a su vez, debiendo afrontar problemas de
falta de personal, inaccesibilidad de muchas zonas, resistencia liberal con-
tra la Iglesia, etc. se han mostrado más preocupados por problemáticas
pasüorales y eclesiales. Recién cambia la posición de ambos: la Iglesia se
interesa en trabajos científicos sobre la Religiosidad popular como parte
de la cultura y trata de introducir sus resultados a los distintos niveles de
su trabajo con toda la ambigüedad y peligro que eso significa; por parte de
la antropología, existen proyectos de investigación. oé tal suerte que tam-
bién la compatibilidad de ambos en el terreno de la pÉctica recién está
por comprobarse.
t&
2. A MANEBA DE E.trEMPLO: LA NOVENA DEL MUERTO
Voy a presentar un ejemplo de manifestación cultural y más exacta-
mente religiosa" para de allí diferenciar las reacciones del antropólogo y
del misionero.
Si hablamos de manifestaeiones culhrrales, la cultura afro-esmeral-
deña se ha mantenido sobre todo en la música y el baile en su aspecto re-
ligioso, lo cual vale casi para todas las culturas afro-americanas. Esco-
giendo el aspecto religioso sobresalen las fiestas de los Santos que han per-
mitido ciertas identificaciones con las deidades autóctonas africanas y los
ritos alrededor de la muerte, que permitieron cierta continuidad de las
tradiciones ancestrales africanas.
Escogimos aquí el tema de la muerte por ser el hecho más amena-
zador de Ia vida y cuyas reacciones y respuestas culturalmente detemrina-
das se han mantenido áun en la situaeión urbana que significa mezcla ra-
cial y cultural y dominio particular de la Cultura Nacional. Del conjunto
de manifestaciones alrededor de la muerte escogimos la Novena ya que la
misma revela más elementos míticos al respecto.
Después de haber velado y enterrado al muerto según ritos definidos,
siguen 9 noches en las cuales se teza en el mismo lugar donde estaba el
muerto en el velorio. La última de las g noches tiene el carácter.de des-
pedida definitiva. El muerto (su alma) está presente bajo formas rituali-
zadas, es decir, se construye un altar con 7 escalones con velas e image-
nes de Santos, quedando abqio el 'cuerpo presente', una semejanza del
ataud. Hasta las 12, las 2 o las 3 según regiones, pero de todas maneras
antes de que cante el gallo, se acompaña a los doüentes y al alma del fina-
do con oraeiones y alabados, tal como se acostumbraba en el velorio.
Los alabados son ca¡¡tos lentos y penosos a manera de recitales,
alternando el verso y el estribiüo. En su mayoría hablan de la muerte, pero
en algunos versos también reflejan la misma novena y mantienen según su
letra casi siempre una estructura dialogal con el muerto:
*Esüa es mi triste novena
es la que yo ando buscando
el cuerlpo va a l¡a tierra
y él para volver cuándo"
"Del otro mundo vengo
todita llena de pena
sólo para venir a ver
ésta mi triste novena".
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"Cuando salgan del Panteon
me rezarán mi novena
hágarüo por vida suYa
para alivio de mis Penas".
"Cuando salgan del Panteón
me rezarán mi novena
por ser Ia ütima vez
me vendrán a acomPañar".
Los alabados generalmente son parte de la poesía popula¡ oral, ¡rero
también se encuentran introducidos cánticos de distintos cancioneros
eclesiales.
A una de las horas indicadas se pasa al rito de la despedida. se apa'
ga la iuz de la sala vr üDa tras gtrq se apagan las velas a."] 4h rezando y
áespués de haber atag'ao h últiTa en absoluta oscuridad se desbarata
táaa fa tumba, * li"náo afuera plantas, mesas, FblT'telas, dejando en
;;¡; 
"* 
un callejón entre tumba y puerta" por el cual el alma del muerto
se va sin que nadie lo pudiera deténér. Durante esos momentos de oscuri'
dad algunos rezar\ otrós cantan pero lo que más ca¡acteriza la atmósfera
'o"r""'gritosyllantosylasprivacionesdelasmujeresquemáscercahabían 
"it"do al muerto.-Las 
privaciones Eon ataques a manera de epilep
sia: la persona se cae sin conocimiento, moviéndose forzadamentp. La
medicina natural ha elaborado una serie de tratamientos para 'hacer vol-
ver, a Ia persona privada. Posiblemente existe una relación entre la priva'
ción y el trance tan importante en los ritos africano y las religiones afro-
u-"ri"*", del Brasil y'del Caribe' aunque la persona p1u$-a no comunica
nada a los demás. como es una expresión concreta del dolor bien puede
expresar l,a mayor unidad con el cuerpo que caractenTalas.culturas de ori-
gen africano y que se expresa con vehemencia en la música y el baile.
Una vez que el alta¡ eshá totalmente desba¡atado y que queda sola-
mente. una mesa con las imágenes de alg¡rnos santos, se vuelve a prender
ü üp*" Á"""tr"t una asamblea totalmente cambiada. Ya no hay llan'
lo, ni irirt"r" abiertamente manifestada Se termina de atender a los pri-
u"do, y luego se sigue conversando recitando décimas, una forma de poe-
sía afro-esmeraldeña, contando cuentos y chistes hasta el amanecer' El al-
ma del muerto qn"l" despidió y se fue,dejó volver la atmósfera de todos
los días.
Este es uno de los elementos más importantes de los ritos firnebres
que eI muerto viene a reclamal, si no se lo realiza se basa en la creencia
d" qrr" el alma, que con la muerte se separa del cuerpo, tiene que irse a un
ui"já f"tgo (aó áías) para alcanza¡ 'su lugar' en el más-allá, en la Gloria.
pero los g primeros'¿ias y sobre todo noches, que son el tiempo preferido
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de los muertos, se queda alrededor de la casa. La despedida de la ultima
noche coresponde consecuentemente a dos necesidades: la del alma de
poderse ir a 'su viaje' suficientemente ayudada y la de los dolientes de Ii-
berarse de la presencia difusa e incontrolable del alma en el medio am-
biente de los vivos. De ambas partes por sentimientos humanos no quieren
separarse pero están obligados, pués que eI alma del muerto ya no perbe-
nece al mundo de los vivos y presenta allí un peligro.
El cambio de ambiente que se nota después de haber alzado la
tumba, es la señal más evidente que con la ausencia del alma' garantizada
a través del rito, la vida se vuelve tranquila.
La Novena descrita es soliamente el punto culminante de todo un pro'
ceso de separación con obügaciones recíprocas: el muerto antes de morir
va'reeogiendo zus pasos', visitando con su espÍritu los lugares por donde
había pasado en su vida, no debe dejar nada pendiente y' peor' dinero en'
terrado (después de la novena los dolientes cambian Ia posición de las per-
tenencias del muerto en la casa). Los doüentes tienen que darle todo lo
necesario: su mort4iq su cordón, su rosario y las oraciones correspondien-
tes para equiparlo para 'su viaje', el cual tiene que empezar antes de que
cante el gallo, anunciando el nuevo dÍa. Después de la novena durante la
cual cualquier expresión de dolor está permitida y compartida no se de
be seguir llorando mucho, po4lue las lágrimas hacen crecer un río que el
alma tiene que pasar. Este último es uno de los tantos elementos que se
basan en lias experiencias con el medio natural y erpresan la profunda
unión con la naturaleza.
Aunque después de la novena siguen las relaciones estructuradas con
el alma del muerüo y se sabe de la presencira de tras álmas en el cementerio
y en la iglesia" la esfera de la vida misma queda liberada de su presencia
para posibilitar un desenvolvimiento normal. Esüo mismo a su vez está
comprobado por una serie de cuentos y mitos de almas que siguen moles'
tando y azustando a los vivogporque les falta algún elemento de los ritos
funerarios para poder seguir'su viaje'.
Atrás de todas esas necesidades está la cosmovisión afro-esmeraldeña
en la cual la muerte presenta la relación más fund¡rnental entre los dos
mundos que nunca están del todo separados y en la cual la presencia del
más allá significa ayuda y peligro a la vez, de manera que tiene que ser
controlada y, por eso, ritualizada.
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Este, como cada elemento cultural está interrelacionado con la tota-
lidad en la que se mueve la población y cada individuo. De esa manera el
rito de la novena también tiene su lugar determinado en la cosmovisión
y por eso en la vida, a cuya conservación esüá dirigida la totalidad de los
símbolos. Esto se hace evidente de manera especial en los ritos fúnebres
que no sólo garantizan la vida del alma en el más allá, sino también la vida
de los que quedan, porque frente al hecho de la muerte se hace necesaria
una afi¡mación particular de la vida.
3. REACCIONES FRENTE A TAL HECHO CULTURAL.
3.1. Reacción del Antropólogo.
Lo que he presentado hasta aquí en forma sumamente breve y
reducida pudiera ser una descripción interpretativa presentada por .rr, 
"rr-tropólogo que ha visto y estudirado ros ritos fúnebres en el medio afro-
esmeraldeño, aunque el elemento de la experiencia religiosa le pueda per-
maneeer inaccesible por su postura generalmente religiosa y por tratarlo
simplemente como manifestación cultural.
El antropólogo generalmente ¿istancia¿o, obsewa" conoce, describe,
analíza y compara por encima de juicios de valor de tipo religioso; el resul-
tado de su trabajo depende de su interés y capacidad de descubrir los cri-
terios propios para analizar el hecho cultural, lo cual requiere un largo
tiempo de conocimiento de la respectiva cultura, del manejo de lós
conceptos científicos y conciencia de su posición frente al etnocentrismoy prejuicios culturales. Es sabido que justamente respecto a los afro-ameri-
canos reinaban muchos prejuicios hasta hace pocas décadas; recién desdeMelville Herskovits (The Myth of the Negro past, New york 1941) se
abrieron los caminos para investigaciones científicas, superando lo prejui.
cios de inferioridad racial, intelectual y cultural.
Respecto al ejemplo presentado se pueden entonces dar distintas po-
siciones del antropólogo; tenemos que movernos aquí a un nivel un tanto
hipotético por las razones ya indicadas:
El desinterés y desconocimiento de tales manüestaciones, por perte,
necer a una praxis católica y no presentar elementos .puros" lo cualpuede llevar hasta el desprecio de la misma cultura. Esta posición
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se la ha criticado con frecuencia en zu interés muchas veces superfi-
cial y concentrado en'lo exótico y puro'Io cual ya no corresponde a
la situación de la mayoría de los gmpos étnicos en América Latina.
El antropólogo que ha zuperado la postura anterior puede dedicarse
a la elaboración de un trabajo etnohistórico o etnocomparativo,
eoncenhándose en los elementos, según su criterio, autóctonos y
menos influencirados para compararlos con sus posibles orígenes afri-
canos y sus correspondencias en demás poblaciones afro-americanas;
un trabajo sin duda de valor científico y también de interés para la
población, porque revela algo acerca de su origen africano.
El antropólogo no solamente interesado en el avance de zu ciencia
sino en el futu¡o del pueblo investigado puede intentar haeer un aná-
lisis del rito funerario para poner de relieve su significación e impor-
tancia al interno del grupo. Al mismo tiempo y luego de ubicar los
actores del rito en su correspondiente contexto histórico y socio-
económico, tendrá que llegar a reconocer los elementos gue revelan
la resistencia del grupo contra la dominación cultural y rerigiosa
y los correspondientes mecanismos de sobrevivencira.
En este tipo de análisis, pero con mayor compromiso con el pueblo
investigado también se ubica el antropólogo de la 'investigación-ac-
ción' para el cual el 'objeto de su estudio' no sólo se vuelve sujeto si-
no también sale del estatus de 'observado' hacia una posición activa
y de colaborapión con las consiguientes repercusiones para el grupo.
3.2. Reacción del Misionero.
Respecto a la reacción misionera disponemos de una época mucho
más larga y de experiencias concretas, pero no vamos a poder presentar la
historira de la misión en Esrneraldas aunque la misma está estrechamente
ligada a las manifestaciones religiosas y culturales actuales de los afro-
esmeraldeños.
Antes de presentar de manera generalizada tres posibles posturas mi-
sioneras frente al hecho indicado, resumimos somerarnente los elementos
del rito que son propios de los afro-esmeraldeños y aquellos que provienen
de la enseñanza cristiana; como vimos en la presentación del hecho ambos
se encuentran mezclados. Es importante tener en cuenta que el hecho reli-
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gioso presentado no se puede califica¡ como autóctono porque se desa'
rroüó sobre una base sincrética poniendo así de manifiesto eI modo con
que los afroemeraldeños conciben el mensaje cristiano sobre lia muerte.
Elementos Propios:
La presencia del alma como molestia y peligro y su ritualización pro'
tectiva.
Las relaciones directas con el alma del muerto según las estructuras
sociales culturalmente determinadas.
Elviajedelalmaconsusexigencirasalasquecorrespondenlosdis.
tintos ritos y que tiene zu déhrminación en un lugar propio en la
gloria.
Elementos que provienen de la enseñanza cristiana:
Las oraeiones para el alma, dirigidas a Dios o la Virgen'
Las nociones de pecado, purgatorio e infierno'
Posturas misioneras:
La primera postura es típica de una misión ubicada en el marco de la
""i"tiaodad, 
es la simpe prohibición del rito por pag¿rno: los mayores
cuentan que más de-una vez se vieron obligados a realizar sus ritos
fúnebres a escondidas, aunque debido a la ausencia de misioneros en
Esmeraldas por targas epoás, han podido gozar de una relativa li-
bertad. Dicha proUlUición aisla los elementos netamente cristianos y,junto con ellos, contrapone el rito católico oficial. Pero como el rito
no se limita a actuaciones erteriores, tampoco la contrapropuesta
dejaintocadoelcontenidoysignificado,elcualnosepuedeeKpre
ot U.¡o cualquier forma ritualística' porque se €xpresa justamente
dentro de los elementos concretos que tienen caracter de símbolos'
Alproblemacentraldstalm¿odezuvirajeypresencia'contraponeel
tema del pecado y del infierno que exige prácticas religiosas distin'
tas. El rito como Io conocemos en la actualidad, ya ha pasado por
una serie de elementos contrapuesüos, introducidos para salvaguardar
el conjunto ritual.
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Esa postura, sin duda" es la más criticada, ya que es la más des.
tructiva respecto a Ia cultu¡a de un pueblo. Pero aI respecto también
existen teorías que afirman que la misión tradicional es preferible
ya que, por la clara contraposiciór¡ posibilita una posición étnica
igualmente clara, ya que, como no 8e mezclan los significados,
permite seguir con los propios contenidos bajo Ia cobertura del rito
oficial. La experiencia da razón a esa teoría en los límites en los que
está planteada.
Mientras la postura anteriormente mencionada parece subsistir sola-
mente en pocas excepciones limitadas, más practicada en la actuali-
dad se encuentra una segunda postura pastoral en la que parece que
se acepten formalmente los ritos, combinándolos con temas y ritos
oficiales, entendiendo ese proceso como purificación de la Religio'
sidad Popular.
Positivamente se permite que la gente siga con zus ritos. El sa-
eerdote se hace presente con los elementos del rezo, sin olvidarse de
criticar los elementos para él no 'combinables'. Lo negativo es que no
ha habido el esfuerzo de entender lo que los ritos, a manera de
símbolos, significan y qué importancia tienen.
Esa manera de reaccionar no solo deja los ritos oficiales instala-
dos como cobertura, sino que lleva a un vacianiento de los símbolos
exteriomente integrados como tales. A pesar de que no se puede ne-
gar la buena. voluntad que expresa esa posttrra hay que decir que
no pasa de ser una rápida salida sin verdadero complomiso con el
pueblo y hasta se presenta como una manera de dominación cultu'
ral-religiosa, ya que en los símbolos se quieren eneerrar contenidos
ajenos, sin un previo trabajo interpretativo.
Respecto a la inquietud de empezar pronto con el trabajo propiamg¡-
te pastoral que motiva este tipo de reacciór¡ contesta Paolo Suess:
"Se puede comenzar cuanto antes desde que se'domine'el código
cultural del respectivo pueblo, desde que el misionero no lo someta a
la circuncisión de la civilización oecidental y desde que el propio pue
blo acepte la acción misionera en el compo religioso' .
La tercera postura es Ia de una verdadera inculturación de la que tan-
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to hablan los documentos eclesiales, en especial a partir de Ia Confe-
rencia Episcopal Latinoamericana de Puebla. Es la postura que no
sólo recoge los resultados antropológicos como base necesaria de
conocimientos acerca de la cultura con Ia que se trabaja sino que
también los hace base de una reflexión teológica en la cual, abierta-y
dialogalmente, se buscan las valorizaciones de los símbolos para de
allí emprender una nueva praxis católica, enriquecida por el patrimo-
nio simbólico del respectivo gmpo étnico. Esta posición en la medida
que reconoce en los símbolos su capacidad de responder a nuevas
situaciones, supera una actitud "consewadora" que encierra los
elementos culturales en la categoría de simples manifestaciones
folclóricas.
Los elementos rituales de la novena en nuestro caso, revelan
actitudes profundas ante la vida y la adhesión a valores fundamenta-
Ies tales como:
- 
El profundo sentido de la vida,porque la novena sirve para la afir-
mación de la vida contra la muerte.
- 
Al mismo tiempo la aceptación de la limitación de la vida ya que
el muerto que se quiere quedar, tiene que irse, los que se quedan,
seguirán sus quehaceres.
- 
La solidaridad entre familia¡es y amigos que se vuelve concreta en
caso de fallecimientos y que no termina con la muerte, porque si-
guen las relaciones determinadas por la reciprocidad también con
el alma.
- 
La valorización sana que se da al dolo¡ humano compartido y per-
mitido en toda su expresión en los ritos funebres, que queda cal-
mado para dar paso a las necesidades de la vida después de los ri-
tos.
Reforzando esos elementos positivos con el mensaje de liberación,
también se encuentran los caminos para superar el temor para con las ¡íni-
mas y el peligro que constituye su presencia; el encuentro del mensajero
cristiano con las valorizaciones de los símbolos lleva a abarcar el contenido
de la resurección.
Esta reflexión teológica 
-la elaboración de una teología afro-ameri-
cana junto con el pueblo- conlleva el compromiso de separarse de la cul-
tura oceidental como única que abarque la teologra y aceptar como igual-
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mente vrilida otra cultura y sistema de sÍmbolos para poder expresar el
mensaje cristiano.
Lo cristiano fundamentalment¿ se ca¡acteriza pot el elemento de la
encarnación ante todo pol la presencia de Jesucristo en carne humana y
también porque en los primeros siglos,la teología supo recoger los símbo-
los religiósos-culturales y los conceptos filosóficos de-los griegos, romanos
y gennánicos para expresar el mensaje cristiano y facilitar un encuentro de
üri pueblo con Cristo. Una pregunta a manera de conclusión de Paolo
Sueis nos da a entender la dimensión del proceso indicado :
.. ¿La lglesia, tendrá todavía la fuerza y voluntad para reelaboriar sus
cónceptós reiigiosos y su sistema teológico en otras culturas? Ella perde-
ría su identidad religiosa que es culhrral, pero no su identidad evangélica,
que está anclada en la fe en Jesucristo."
como tal y ptanteada en la dimensión indicada, no es solo una refle-
xión puramente teológica interna de la Iglesia sino se vuelve sen¡icio al
respectivo pueblo, no solo porque posibilita un verdadero encuentro del
mismo con Jesucristo, sino también porque recoge y analiza los elementos
y sus valorizaciones lo que a la vez puede llevar a una mayor conciencia
étnica. En efecto habiéndose consen¡ado durante 450 años de opresión
y dominación que siempre ha utilizado la cultura y la Iglesia eomo medios
eficientes, estos elementos se revelan como fuerza de resistencia contra
dicha dominación. Esta resistencia nunca se ha dado de manera pgra
sino siempre junto con adaptación y alineación, lo cual lleva a la necesidad
de diferencia¡ críticamente.
El esfuerzo teológico a partir de un hecho ritual, como el que noso-
tos hemos elegido a manera de ejemplo, ha de abarcax la cultura como lo
que es: no sólo rito o fiesta sino una postura de vida que tiene sus expre-
siones a todos los niveles: económico, de salud, de relaciones sociales' etc.
ya que de otra manera se corre el riesgo de volverse nuevamente funcional
dentro de las estmcturas de dominación.
4. POSICION DE MISiIONERO Y AI{TROPOLOGO 
- 
RESI.'MEN
4.1. ComParación
Con lo expue'sto hasta aquí que ya ha rebasado los límites de un
ejemplo, afloran los dos posiciones con sus variantes, cuyos elementos
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fundamentales varnos a rezumir en los siguiente, para de allí volver a la
pregunta del tema.
Parecen ser tres los elementos en los cuales difieren principalrnente
las dos posiciones: mientras el antropólogo quiere conocer una determina-
da cultura para poderla describir y analizar con una finalidad científica,
el misionero lleva un mensaje según su criterio fundamental y váüdo para
cualquier pueblo: el encuentro con Cristo, lo cual en el caso de los afro-es-
meraldeños y de casi todos los grupos étnicos de América Latina ya lo han
recibido y asimilado en parte. La posieión del misionero como tal incluye
un juicio de valor respecto a la "verdad" que cree representar. El antropó-
logo interesado en que se minimicen los c¡mbios culturales, no siempre
por el bien del pueblo sino muchas veces para no perder un objeto de es-
tudio, choea consecuentemente con el misionero, que por definición es un
agente de carnbio, sin que por eso ya esté identificado el tipo de c¡mbio
que provoca. Cabalmente las tres posturas misioneras se distinguen por el
tipo de cnmbio y la manera de proponerlo.
Esa finnlidad determina la metodología y la manera de ptesencia e+
pecífica de ambos: sin duda ambos son personas extrañas en las respecti-
vas culturas y ya por zu presencia tienen una repercusión de cambio y una
determinada influencia: pero mientras el antropólogo, por lo menos él
que se ubica en la línea de la obsen¡ación participante, trata de minimi-
zar su influencia retirándose en una posición obsen¡ante y haciéndose, en
cuanto pueda, un miembro del grupo investigado, el misionero tiene
una posición más aetiva, enseñando, incentivando, proponiendo, corrigien-
do sin tener en cuenta aquí los contenidos específicos.
Sin duda, el papel activo que por sí desempeña el misionero se vuel-
ve influyente por el signüicado y el peso que la figura del misionero ha
ido adquiriendo en la historia. Por lo general el misionero no se limita a
la wangelización sino trabaja iggelms¡te en otras áreas como la escolari-
zaci6n, el problema de salud, los problemas económicos, etc. Eso le per-
mite un mayor acercamiento al respectivo pueblo pero multipüca también
el radio de su influencila dominante a todos esos sectores.
Ambos tienen un compromiso distinto con el pueblo con el que tra-
bajan. El antropólogo por de pronto no tiene ningún compromiso con
el grupo recoge sus datos y se retira a uno de los centros como son las uni-
versidades, para poderlos elabora¡ sin ser cuestionado por la situación
socio-económica, cultural, etc. del pueblo investigado. El misionero en
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cambio generalmente se queda más tiempo en el lugar y está concretamen-
te comprometido con el pueblo, sea para que recoja su mensaje sea p¿ua
que se concientice y se encamine hacia su liberación, etc., un proceso en el
cual el misionero concretamente tiene que dar algo al pueblo.
De acuerdo a esa breve comparación según los elementos de frnali'
dad, metodología, presencia y compromiso con el pueblo pa¡ece que no
hay un solo elemento en común enhe antropólogo y misionero de manera
que trabajando con el mismo grupo, presentan dos posiciones incompa-
tibles.
4.2. Ele¡ne¡¡tos comunes en ambas posiciones
Como vimos anteriormente, los elementos comunes no se dan en lo
que al trabajo y la posición de cada uno de ellos se refiere, sino que están
determinados por la contraparte, el pueblo investigado y misionado.
Ambos se encuentran por inicativa propira, o de la institr¡ción que re-
presentan, en un pueblo de una cultura no-occidental o, para el caso de los
afro-emeraldeños no todavía del todo occidentalizada,la cual a ninguno
de los dos les ha pedido que venga. En primer lugar ambos se encuenban
con el problema de la comunicación. Consecuentemente el primer esfuer-
zo es el de entrar en el código de comunicación del pueblo en cuestión o,
desde r¡na perspectiva etnocéntrica, de hacerlo entra¡ en su propio código.
Esta segunda posibilidad se presenta como la mayor tentación en pueblos
bajo condiciones parecidas a las de los afro-emeraldeños, ya que ellos,
hasta cierto.punto, manejan el código occidental y por las razones arriba
expücadas, lo prefieren, aunque el mismo está cerrado para las expresiones
simbólieas. Pero sea el respeto para el pueblo, sean sus propias finalidades
les prohiben ese segr¡ndo camino y les obligan al esfuerzo del primero.
Cada uno, para cumplir con su trabajo, tiene que comptender y ha-
cerse comprender primeramente en el respectivo código. El hecho de
haber entrado en el código, no sólo posibüita la comunicación, sino que
abre ceminos y nuevas categorías de entendimiento ya que tanto el anho-
pólogo como el misionero parten generalmente de una posición occiden-
tal: el antropólogo de criterio científicos occidentales y el misionero de
una teología que parece esta¡ totalmente unida con la cultura occidental.
Ambos, para poder trabajar con un determinado grupo, más aun con los
afro-esmeraldeños, tienen que separarse de sus puntos de partida, entran-
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do en el código ajeno; el anbopólogo para poder encontrar los criterios
propios de la respectiva cultura y el misionero para poder colaborar en la
elaboración de una teología de la misma. Recién de esa manera ambos van
a poder rcalizat un trabajo correspondiente a la verdad del respectivo pue-
blo. El antropólogo así rebasa su fijación en las "formas exóticas" y el mi-
sionero termina de actuar como agente de la integración nivelante en el
mundo occidental en favor de un cambio hacia un pueblo que en Cristo
encontró la plenitud de sus creencias y la aflrmación de su ser.
4.3. ¿A quien sinen misionero y antropólogo?
Como ambos trabajan en una sittración latinoamericana, compa¡tien-
do un conjunto de condiciones, intereses, divergencias, injusticias, luchas y
opresiones, no se pueden comprender las dos posiciones aisladas de su con-
texto histórico y socio-económico, tampoco en el trabajo ninguno de los
dos puede aisla¡se de este eontexto. En el debate acerca de la compatibili-
dad hay que preguntarse también a qué intereses sirva cada uno con su
trabajo y en función de ello definir su compatibilidad o no.
Es innegable que ambos, salvo las excepciones de antropólogos cien-
tifistas y misioneros tradicionalistas, aunque no exclusivamente, también
quieren servir al pueblo. Esa constatación que se da a nivel de buena vo-
luntad debe ser cuestionada con la misma realidad. No cabe duda que el
poder central interesado en el avance del sistema capitalista trata de inte-
grar todas las étnias, quebrando sus diferencias no-funcionales y virtual-
mente peligrosas a dicho sistema en una Cultura Nacional.
Nivelando tales diferencias podrá controlarlas económica y polÍtica-
mente; en este proceso las manifestaciones culturales de las distintas ét-
nias son respetadas, cuando permiten la comercialización, como por ejem-
plo la artesanÍa andina. En este proceso de integración, el poder central
trata de aprovecharse de ambos, antropólogo y misionero. Esto es más evi-
dente en el caso de la Iglesia que desde los días de la conquista fue un ins-
trumento de poder y, salvo unas excepciones, recién desde los años 60 se
está liberando de esa instmmentalización, reflexionando su compromiso
con el mensaje evangélico y el pueblo. De una tal instmmentalización tam-
poco se salvan los antropólogos porque es sabido que, a través del conoci-
miento de una cultura, se pueden refinar y "mejorar" los mecanismos de
explotación económica y dominación política, quebrando Ia identidad
cultural de un pueblo. Ambos entonces, tienen que definir claramente su
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posición frente al pueblo por un lado, y ante el poder político y económi-
co por el otro.
Aparte del "proyecto nacionalista" del Estado, que acabamos de
mencionar, existen otros proyectos respecto a los gmpos étnicos, aunque
en el caso de los afro-esmeraldeños ni la ,'opción populista', ni la ,,racista"
tienen repercusiones, por ruones del racismo arriba mencionadas. Existe
sí, la "opción elasista" impulsada en parte por la misma motivación de
integrarse. Tal opción desconoce la peeularidad eultural, aunque en parte
en la dirección de un proyecto político opuesto que de ninguna manera
necesita o requiere de la presencia del antropólogo, cuyo trabajo califica
de separatista respecto a una visión de clases sociales, ni del misionero por
la postura atea que incluye. En el trabajo arriba mencionado paolo suess
presenta una quinta opción que caractenza así :
"La opción liberadora... es el proyecto que se empeña enladesapa-
rición de las clases antagónicas en función de la permanencia de las étnias
y culturas en el interior de un proyecto de liberación integral. El obsHculo
para la realüación de este proyecto es el capitalismo dependiente y la civi-
lización dominante, ... eomo sistema etnocéntrico y hegemónico... El su-jeto de ese proyecto es la clase oprimida y la raza despreciada y margl-
nadatt.
Mientras el misionero y el antropólogo son instrumentarizados por el
"proyecto nacionalista" y no tienen ningún papel en el clasista, sí tienen
una ta¡ea importante dentro del "proyecto liberador" en el eual cada uno
de ellos puede colaborar para que se haga realidad: el anhopórogo la de
proporciona¡ análisis que puedan üevar a una mayor conciencia y auto-a-
firmación de las étnias, lo cual es condieión'sine qua non' de esta opción;
el misionero tiene la ta¡ea de presentar la religión como espacio que
anticipa la nueva sociedad anhelada.
De la misma manera la compatibilidad individual dentro de los.,pro-
yectos nacionalistas" y "populista" facilita un mejor aprovechamiento
no sólo del trabajo de ambos, sino de los grupos étnicos, quitiíndoles dos
instituciones que puedan haber cumplido una tarea de crítica y vigilancia;
dentro del proyecto clasista una compatibilidad de ambos solo es concebi-
ble en una contraposición al proyecto mismo negando de esa manera tam-
bién sus aspectos positivos, mientras una compatibilidad en el proyecto
liberador aumenta las fuerza de ambos y el proceso de realización del pro-
yecto mismo.
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5. ¿COMPATIBLES O NO?
¿Qué se ha podido aclara¡ respecto a la preguntatemática?
Algunos ejemplos de una buena colaboración entre misioneros y an-
tropólogos o algunos personajes alavez misioneros y antropólogos no pre-
sentan la base suficiente para contestar esa pregunta. Antes de llegar a una
conclusión que no puede ser más que una tesis de discusión trataremos de
resumir lo dicho hasta aquí, en búsqueda de un criterio válido p¿ua respo-
der a la pregunta inicial.
Antropólogo y misionero por mue,has que sean sus diferencias son
-por lo menos por su formación y provenencia- representantes occiden-
tales confrontados con el mundo no-occidental o semi-occidental, con el
OTRO: la alteridad en nuestro caso es, el negro que en menor medida
que el indÍgena, en ningún momento de su historia en este continente
fue aceptado como OTRO. Se trato siempre de integrarlo en el sistema, de
lo MISMO pero como esclavo. En su proceso historico que fundamental-
mente fue de adaptación forzada y resistencia, de negación e intentos de
auto-afirmación hasta las consecuencias de auto-negación, ha sabido man-
tener elementos propios que lo siguen caracterizando --a parte de las ca-
racterísticas fÍsicas- como OTRO al que no se ha podido integrar y mane-jar del todo. Pero las estrategias del sistema se han refinado de manera
que la integración definitiva se hace mris probable a través de la propagan-
da culhrral que deja muy pocos espacios de libertad. De manera agravante
consta que no se ha podido establecer ningún movimiento, reflejo de una
correspondiente conciencira {tnica o cultural-, para hacer frente a la in-
tegración.
En esa situación el antropólogo y el misionero están en la encnrcijada
de una toma de posición,la cual no admite poshrras basadas en un supues-
to indiüdualismo independiente: ambos o son agentes de manera activa o
pasft¡a de esa integración o se ponen al servicio del mencionado proyecto
de liberación.
El misionero a través de un encuentro de Cristo liberador con el pue-
blo puede proporciona¡ la motivación y el espacio para la necesa¡ia auto-a-
finnación en contra de la vigente negaeión; el antropólogo al interno de es-
te proceso puede fortalecerlo con reflexiones y refomulaciones de la cul-
tura y de zus elementos no-funcionales, d proyecto del pueblo- todo
ello vivido pero no reflexionado por el mismo pueblo. Si trabaja en la lí-
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nea de la investigación-acción puede ayudar dentro del mismo proceso de
investigación a que el pueblo se encamine en esta auto-reflexión de su cul-
tura.
Por eso me parece justo exigir, antes, de hablar de la compatibilidad
de ambos una conversión hacia el pueblo con que trabajan, haciendo zuyas
las exigencias y necesidades del mismo. De allí que el criterio de una posi-
ble compatibilidad no se puede formular desde los intereses del antropólo-
go ni tampoco del misionero, sino tiene que formularse desde los intereses
del pueblo ¡¡isms.
La compatibilidad, más aun,la legitimidad del trabajo de ambos sólo
puede ser tal si sus trabajos colaboran, con la respectiva especifidad, al
proceso de auto-afirmación del grupo étnico dentro de una opción libera-
dora.
Este criterio me parece válido y necesario sobre todo para grupos co-
mo los afro-esmeraldeños que no disponen de ohas estructuras para alcan-
zat el mismo fin. En el marco de esa misma finalidad que rebasa las finali-
dades particulares (aunque sí se puede identificar con la finalidad de la
Iglesia) se encuentra el respeto que es necesario para la colaboración entre
antropólogo y misionero ya que otras maneras de buscar el respeto recí-
proco no sobrepasan el nivel de la "buena voluntad".
La palabra definitiva la tienen entonces, los pueblos mismos. Misio-
neros y antropólogos pueden prestar sus sen¡icios en la identificación y
elaboración del proyecto del pueblo. Son útiles como mediadores, ya que
el problema lo constituye la dominación que viene de afuera, pero cons-
cientes de qne la finalidad de su trabajo exige su "retirada" una vez que el
pueblo se haya constituido como fuerza afirmada, presentándose a sí mis-
mo como el OTRO y, por Io tanto, como altemativa a lo MISMO del sis-
tema. Pues la propia conciencia étnica vuelve sobrante al antropólogo y
una Iglesia autóctona remplaza al misionero.
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MISIONEROS Y ANTROPOLOGOS
¿ PO STCTONES INC OMPATIBLES ?
Alberto Chirif
El tema de este trabajo nos presenta un problema desde el inicio: ¿de
qué antropologra y misión, de qué antropólogos y misioneros vamos a ha-
bla¡? Antropología y misión 
-y ésta última tal vez ahora más que nunctr
son conceptos que cada uno en forma aislada nos enfrentan con realidades
en cuyo seno se encuentran tendencias diversas y hasta contradictorias.
Durante la guerra de Vietnam" en una prestigiosa publicación norte'
americana apareció un aviso media¡rte el cual el ejército de los Estados
Unidos solicitaba antropólogos como asesores. La finalidad de la contra-
tación de estos especialistas era, evidentemente, proporcionar a aquél los
elementos para exterminar mejor a sus enemigos. El empleo de lenguas in-
dígenas durante esa misma guerra, para la transmisión de mensajes secre-
tos de dicho ejército, puso en evidencia también la presencia de antropó-
logos 
-o tal vez misioneros- alineados con los esfuerzos hegemónicos delpaís del norte.
Pocos años atri4s tuvimos oportunidad de escr¡char en un forum inter-
naeional que un antropólogo 
-por lo demás muy reconocido en algunos
círculos académicor sostenía la tesis que dada Ia gran movilidad espaciral
de los grupos indígenas amazónicos, éstos no tenían tiempo zuficiente
para conoc€r el medio en que vivían. Sean euales fuesen las intenciones del
expositor (por cierto enado como lo demuestran numerosos trabajos de
otros anhopólogos y de ecólogos) rezultaban sin embargo evidentes los
fines práctieos que se podían derivar de su teoría y el provecho que
podían lograr los gobiernos de los países amazónicos al contar con la 'Jus-
tificación científica" para su política de negación de los derechos de los
pueblos indígenas al bosque. (Si no conocen el bosque lodrían pensar
estos gobiernos* para qué darles tierras en propiedad. Mejor entregárselas
a los colonos quienes pod¡án enseñal, civilizar a los indígenas).
l8r
Hacia fines del siglo pasado, un misionero franciscano, el Padre sala,
reconía las selvas del áltoUcayali en los ba¡cos del cauchero Fitzcarrald,
de negra recordación en la historia indígena de algUnos pueblos por las
masacres que .cometió contra ellos. Escribía en su diario, sin visos de
preocupación por lo observado, cómo parte de la tripulación se rifaba una
muchacha nativa, mientras otros abrían fuego con sus winchester para ale-
jar y matar a los indios.
El ejemplo del Padre SaIa no constituye por desgracia un caso
aislado, como tampoco son aislados los que tienen que ver con la práctica
de los antropólogos antes citados. Al otro extremo de estos ejemplos de-
bemos mencionar los casos, hoy no tan infrecuentes, de misioneros y an-
tropólogos que dedican zus esfuerzos a constmir, por la vía del diálogo
con los indígenas, alternativas en las cuales éstos encuentren una ubica-
ción dentro de la sociedad envolvente que puedan controlar y en la cual
puedan vivir con justicia. Al medio de estos exbemos queda una vasta ga-
ma de concepciones y actitudes, un claro-obscuro de tendencias, dentro de
Las cuales sobresalen el "obrismo" bien intencionado de misioneros y an-
tropólogos que trabajan sobre una realidad que no conocen bien y cuyo
destino final no constituye parte fundamental de zus preocupaciones filo-
soficas; y el academicismo que sin comprometerse con las sociedades ma'
terila de zu estudio, puede aportal conceptos fundamentales para la mejor
comprensión del obo y ofrecer elementos sobre los cuales podrían cons'
truirse nuevas vías.
Por estas consideraciones iniciales nos vamos a permitir da¡le un nue'
vo giro al tema de este simposio referido a !a compatibilidad o no entre
l,as concepciones del misionero y del antropólogo, preguntándonos más
bien sobre si lias concepciones de ambos como parbe de la sociedad domi'
nanre, son o no conciliables con lias de las sociedades indígenas dentro de
una nueva visión del desa¡roüo que pueda lleva¡ a formular un modelo na'
cional altemativo. Este nuevo enfoque del tema nos parece importante
porque de nada serviría concüia¡ los puntos de vista de misioneros y an'
tropólogos si e8 que éstos previamente no 8e concilian y encuaüan dentro
de lo que son las verdaderas aspiraciones de los indÍgenas.
El desa¡rollo del tema que haremos a continuación lo centraremos
más en torno a la figr¡ra del misionero por lo evidente que rezulta que
éste, como parte de la organización eclesiágtica, hace partc de la estructura
de poder de la sociedad acttral, a diferencia del antropólogo, euya parti-
cipación en el poder no es institucional sino que pude ger 
-como de he
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cho lo es en muchos casor individual. En el caso del misionero su partici-pación en la esüructura de poder está por encima de su propia actitud, que
puede se¡ incluso crítila_, frente a ella.
Este enfoque nos lleva a preguntarnos sobre las posibilidades de diá-
logo entre misioneros, como parte de la sociedad dominante, e indígenas,
como parte de la dominada; y a realizar no sólo un breve recuento históri
co de Io que ha sido la misión (y en muchos casos sigue siéndolo a pesar de
los apreciables esfuerzos de algunos grupos misioneros), sino también al-
gunas reflexiones sobre la estructura misma de la religión católica, con-
traponiéndola, en términos generales, a la de las religiones indígenas.
Ya desde el üama de la conquista las vinculaciones de la misión con
el poder político rezultaban evidentes para la población indígena. La cruz
siguió a la espada y la sentencia de Jesuscristo "Id y predicad el Evange-
lio" fue transformada por la misión en "Id y sojuzgad a los pueblos im-
poniendo mi palabra".
Es innegable que la católica más que ninguna oha de las grandes re-
ligioneg tiene ambiciones hegemónicas que han sido desarrolladas y conso-
lidadas desde siglos. De alguna manera parecería haber olvidado sus pro-
pios orígenes cuando las catacumbas eran el cent¡o de reunión de los cre-
yentes, cuando eran los catóücos los perseguidos que luchaban en minoría
contra un poder opresor, para poder llevar su mens4ie de fe al mundo de
entonces.
Como toda religión el catolicismo fue creación de una cultura, unida
a la cual ma¡cha¡Ía durante los primeros tiempos. otros vendrían en el
curso de los años e irían formalizando el mensaje dejado por Jesucristo.
su expansión sería vertiginosa y rebasaría en mucho las fronteras de los
pueblos que la vieron nacer. Se asentaría así sobre realidades culturales
distintas. Esta expansión, realizada principalmente por la vía de Ia con-
quisüa" la Ilevaría a tener que confrontarse con realidades culturales dife-
rentes, con pueblos con otras creencias y religiones.
En este punto al catolicismo le quedaban, a nuestro entender, dos al-
ternativas: avasallar al otro, destruir su cultura y religión imponiéndole
zus propios dogmas, ritos y creencias como los únicos verdaderos; o ense-
ñar, transmitir el mensaje trascendente de Jesucristo dejando que los pue-
blos lo incorporen (o no) libremente a zu propira realidad. como la expan-
sión del catoücismo se dio unida indisolublemente a la de estados e impe-
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riog zu opción fue por la primera de las alternativas. El mensaje esotérico,
trascendente encerrado en las palabras de Jezucristo "Soy la Verdad" fi¡e
confundido por el misionero con esa verdad que esgrimía como un garrote
lmenazador para obligar a los pueblos conquistados a negar su propia fey costumbres y aceptar la que él le imponía. Con esto, el mensaje más
profundo del catolicismo no fue transmitido a otros pueblos, los cuales a
la fuerza sólo azumieron algunos comportamientos externos que les daban
a los ojos del misionero la apariencia de haber adoptado su religión.
Así se explica la publicación de los anuarios estadísticos conteniendo
el número de bautizados, casados, etc., como fruto del trabajo misional, y,
sobre todo, los esfuerzos puestos por los misioneros para que cada año
sean más los "convertidos". La religión del amor fue convertida en la reli-
gión del temor por las sanciones que podían desatar los misioneros"guar-
dianeg por lo represivo de su actitud. Por supuesto que cabría aca pregun-
tarse hasta qué punto ellos comprendieron el mensaje de su propia reli-
gión, en otras palabras, hasta qué punto eran ellos mismos católicos.
La formalización del catolicismo y su transplante hacia otros pueblos
con culturas distintas afectó a éstos desestructurándolos. Sin embargo, a
pesar de las serias consecuencias que trajo consigo la conquista religiosa,
económica y política sobre la vida de los indígenas, esos pueblos no llega-
ron a perder por completo su propira cultura adoptando, como era la inten-
ción de los misioneros, la que ellos le proponían. La "propuesta" hecha
por los misioneros, por lor demás en forma poco sistemática y coherente
(eI caso de las misiones jesuítiea del Paraguay sería la excepción), en nada
resolvÍa los indígenas sus problemas de ser y existir. Al no integrarse la
nueva religión en la cultura de los pueblos conquistadosl ella se fue desli-
gando poco a poco de la vida misma y adquiriendo un carácter especiali-
zado que el catolicismo no tenía en sus orígenes y que las religiones in-
dígenas no tienen hasta hoy.
En el caso de las ciudades, donde la cultr¡ra está cada vez más alejada
de una concepción sagrada de la vida, nos atreverÍamos a afirmar que para
inmensas mayorías auto'denominadas católicas Ia vivencia religiosa se iimi-
ta hoy a zu asistencia a la misa dominical y al cumplimiento de ciertos ri-
I En el caso de los andes peruanos dicha integración sf se ha producido, al menos
en parte, fundamentalmente en aquellos aqrectos de la cultura donde las creencias
aportadas por la nueva religión han enconhado ot¡as con las cuales el siscretis¡rio ha
aido posible.
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tos, que toman sólo como formulismos sociares (mahimonio, bautizo,
etc.). por ro demás, "católicos respetablesrr no eneuentran ar parecer in-compatibilidad entre zu autodenominación religiosa v s'pre"tica de vidaque implica robo, explotación y otras formas ¿e vioteicia..
críticas contra este tipo de catoücismo fueron planteadas sigros atráscon gran solidez por personajes tan notables como it or.o" San Francis_co de Asis. La misma fundación de zu orden fue una p-t"rtu contra aque_llos que habían convertido el voto de pobreza en simple formurismo.
Más altá del mensaje en sí, la gran diferencia entre el catolieismo y lasreligiones no formales de los puebiás indígenas radica 
"r, 
,r, 
"rr*"tura. Es_tas últimas, a diferencia de la primera, están impü"ua"r rro sólo en la pro-pia concepción sino también en el quehace, culturat. para un indígena ha_cer una chacra es de alguna m¿ulera repetir los actos del creador y por lomismo revivir la creación; construir una carla es representar el universo. unhomb¡e "yagua" probablemente no iabrica .r*'""ru"t rra sin acordarsede los mellizos míticos, héroes curturales 
"uy" """iár, ort "ro'' hizo queesa manufactura fuese incorporada a ta socied"d. T-"-p;co una mujeraguaruna fabrica¡á su cerámica sin pensar en cómo ésta liegó a ser cono_cida por su pueblo.
Regresemos ahora al tema del diálogo y a ras posib'idades de conci_lia¡ el mensaje del misionero con ras 
lsniraciones de ros pueblos indíge_nas Decir que el misionero busca simplemente r" 
"orru"rrñn de ros indí-genas y que' por tanto, en su l,abor está implicaa" rr"""o"i.tenh la nega-ción de la cultura de elros, r"tia 
"aopt t una posiciór, 
""t"-"¿amentesimplista' desconocer- esfuerzos i-poi"rrt"s que realizan misioneros entodo el mundo para la comprensión ,,á"t otroi v 
"ru.r*L-* de antemanotoda posibilidad de diátogo. sería, además, at¡uuir 
"r "Luio culturalper se connotaciones negaúivas que éste no siempre tiene, como ro demues_tran los cambios culturales q,r" 
-rrJo, ¿" to, 
-ir-o, b,r"iro, indígenasesüán impulsando hoy para dar paso a alternativas de organización y desa_rrollo que les permitan Jograr 
"* 
pori"ion más sólida ri""t" ar momentohistórico acüual r.os esfuerzor a" ái"rros pueblos para organizarse a travésde federaciones y otras-fomas oig"i á" eilos cambios culturales conside.rables' Pero sería también pletendei q,r" t inmovilidad *ltur"r es h únicamanera que tendrían los pueblos indígenas para seguir existiendo, desco-
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nociéndose por lo demás que cinco siglos de contacto con occidente les
han acarreado serios desajustes y que nuevos cambios son hoy indispensa-
bles para que puedan rearmar estructuras sociales propias a partir del con-
teXtO histórico presente. Sería, por último, cometer la arbitrariedad de
atribuir exclusivamente a los misioneros la responsabilidad de los cambios
negativos en Iias sociedades indígenas. Básicamente desde mediados del si-
glJpasado, época desde la cuallosgobiernos republicanos han ido incorpo'
rando pauliatinamente la Amazonía a las estructuras nacionales vía los pro-
cesos de colonización, Ias catreteras, el establecimiento de escuelas, Iia
explotación de recursos naturales, entre otras, la responsabilidad del misio-
nero en los cambios provocados en las sociedades indígenas no es más
única,yaqueenetlosestántambiéncomprometidosotrosagentesdela
sociedad dominante.
Nosotroscreemosqueeldiálogonosóloesposiblesinoqueademás
ya ha comenzado. Profundizarlo sería asumir con mayor nivel de con-
ciencia una voluntad de diálogo que para nosotros debe pasar necemria'
mente por el abandono por parte del misionero de su sentimiento de supe-
rioridad sobre el indígena y por la superación de la ambición hegemónica
que históricamente ha demostrado la Iglesia Católica'
Abandonar el sentimiento de zuperioridad es reconocer la capacidad
y valor del otro, en este caso de los pueblos indígenas, como creadores
de cultura superar las ambiciones hegemónicas es aceptar la religiosidad
indígena sin calificarla peyorativamente; es dejar de lado la creencia de te-
ner el monopolio de Ia verdad religiosa; es descubrir el valor de las religio-
nes no formalizadas como vías auténticamente espirituales; es entender la
diferente racionalidad de Ia vida indígena. Es, en definitiva, aceptar que el
otro es un igual, condición indiqpensable para que el diálogo sea posible,
porqueconelinferiornosedialogasinoqueseordena'seimpone;tampo-
co con un zuperior, a quien sólo se teme y somete'
creemos que el misionero en lo religioso debe tranmitir el mensaje
de anor de Ia religión catóIica con su propia actitud. su vida coherente al
sen¡icio de los demás será el mejor instmmento, el único en realidad
valedero, para propagar su fe y convertir' Y cuando hablamos de conver-
sión nos referimos uL 
"o-pt"nsión 
del mensaje profundo y no (al menos
no necesariamente) a la adopción de códigos de comportamientos
diferentes.
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No va¡nos a terminar estas líneas sin referirnos a los antropólogos, te-
ma 
-sobre el cual no queremos dejar la impresión que lo pretendemos sos-
layar. si no lo hemos tratado con la misma intensidad que el de los misio-
neros es porque, reiteramos, la participación de los primeros en lias estruc_
turas de poder de la sociedad dominante no es orgánica ni institucional co_
mo en el caso de los segundos. para el caso de los antropólogos involucra-
dos en trabajo soci¿l con sociedades indígenas podríamts deci¡ lo mismoque para los misioneros, en el sentido de la neeesidad que tienen de es_
tablecer el diálogo a través de una actitud consciente que les permita aban-dona¡ posiciones de zuperioridad. sólo asÍ poüá enténder al otro y cons_truir alternativas mediante el dirilogo.
La pregunta final que podemos hacer ahora, v eue no respondere-
mos' es hasta qué punto está dispuesta la misión como institución, de
superar zu actitud monopolizadora de la verdad, aceptando la religiosidad
de los indígenas como caminos espirituales tan válidos como el del catol!
cismo? ¿Hasta qué punto los misioneros están dispuestos a comprenderque esta relativización de las vías religioms no tiene por qué significar tapérdida de su propia seguridad y convicción en el mensa¡e'profundo de laque ellos eligieron?
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PREMISA
Para afronta¡ este tema no hay que subestimar las dificultades que su
discusión implica, porque se correría el riesgo de hacer una reflexión inútil.
Afirmar que el encuentro del cristianismo y las religiones indígenas no crea
problemas serios o que su solución depende sólo de un poco de apernra, de
mentalidad progresista y de disponibilidad al diálogo, significa desconocer la
historia de este debate milenario o no jugar honestamente el papel que se
desempaña (en mi caso, el de cristiano convencido).
No se puede decir, por ejemplo, que todas las dificultades vienen de las
incrustaciones que,.con los siglos, se han adhcrido a la sustancia inicial del
crisüanismo, llegando a pensarse ingenuamente que la actitud dominadora e
impositiva haya empezado con la conquista de América por parte de los lbéricos.
DIFICULTADES
El mandato de Cristo: "Vayan y hagan que todos los pueblos sean mis
discípúlos"l contienen implícita una dificultad indiscutible. Ir a "convertir"
presupone el convencimiento de poseer una doctrina superior, tanto más si se
añaden condiciones tajantes: "El que crea y se bautice se shlvará, el que se resista a
creer se condenará"2.
1Mt. 28,19.
2 Mc. 16,16.
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San Pablo, el "Apóstol dr las gentes" al respecto es inflexible: el que acepta
el nuevo mensaje "muere al hombre viejo" 3 no hay continuidad enüe lo que uno
ha sido y los que llega a ser. Ilacerse, cristiano es dar un corte, realizar una
cultura.
lo que diferencia los primeros cristianos de los post-constantinianos,
miembros ya de una religión y oficial y, por ende, privilegiada, es que, siendo una
minoría se veían obligados a asumir posiciones de modesria. Esto no implica que
buscaran el diálogo; antes bien, no faltaron a veces actitudes desafiantes (la
búsqueda del martirio o cierto fanatismo son propios de los grupos pequeños, que
se sienten cercados o excluidos).
Por cerca de tres siglos los cristianos fueron perseguidos, p€ro, tan pronto
terminaron las persecuciones, ellos mismos usaton contra otros aquella fuerza que
habían sufrido en carne propia. Los herejes Donatistas, por ejemplo, fueron
entregados a la represión del "brazo secular" es decir a la fuerza del Est¿do. Siglos
más tarde Carlo Magno atac6 a sangre y fuego los habitantes de Sajoni a, para
reducirlos al único redil y; los Caballeros Teutónicos no usaron sólo la persuasión
para convcrtir a los pueblos de la religión del Báltico. l¡s métodos usados por los
cruzados para reconquistar el sepulcro de cristo no tienen nada que envidiar en
crucldad a las guerras de nuestro siglo y las campañas contra Cátaros y Alxigenses
parecen inspirarse más a las arengas de un Ayatollah Komeini que en el Sermón
del Monte.
San Ambrosio de Milán (siglos LV-V), el brillante patricio romano,
humanista refinado y cristiano ferüenle, acepta sin mayores traumas de conciencia
ciertas prácticas que hoy nos costaría calificar de ortodoxas, como la usura y la
exportación de üno hacia las poblaciones bárbaras, para quebrar su fuerza moral
y ffsica4. Estas prácticas han sobrevivido; y si la usura (deuda externa) sigue
siendo un arma con que el centro del imperio hoy domina las provincias, la
exportación de drogas se ha vuelto en cambio r¡n arma con que la periferie ataca al
cenm.
3 nt. s, zz.
4 De Tobla 51; de Helia 57, J; en J.Delumeau, Storia vissura del popolo
Cristiano, P. 136-7.
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San Agustín, en cierta medida discípulo de Ambrosio, va más allá, juzgando
lícitas las expediciones para conseguir exclavos bárba¡os no evangelizados,
mientras condena duramente esta prácúca, si se dirige contra romanos libres5.
creo sea suficiente citar a dos testigos de la autoridad de Ambrosio y
Agustín, para demostrar que la aceptación de la idea de una total igualdad de los
hombres entre sí y ante Dios se abrió paso con difict¡ltad en la historia del
cristianismo. Prudencio, santo español del siglo v, sintetiza de manera ejemplar
lo que pensaba al respecto el secror más iluminado de la iglesia de su época. El
contrapone el universo romano y cristiano al universo bárbaro, aún pagano; para
este último hay un solo camino de humanización y salvación: aceptar el
cristianismo. Nótese que se trata de una posición, por asi decir, progresilta, por
que muchos contemporáneos suyos consideraban a los bárbaros nada más que una
masa destinada a la perdición
LA CONQUISTA Y LA COLONIA
Esta visión de las cosas domina toda Ia escena histórica, hasta días no
lejanos de los nuestros. No fueron entonces la conquista ni la colonia las que
inauguraron una mentalidad particul¡rmente intransigente, sino que, sobre un
esquema totalmente arraigado en el tiempo, y reforzado por ocho siglos de
convivencia con la mentalidad árabe (teocracia, guera santa conúa los infiiles...),
implanwon el sistema más orgánico de evangelización que se haya conocido, con
una mentaüdad etnoéenui.a y l. estn¡ctura dJun imperio.
Dos cosas interesaban particularmente a los Conquistadores en América: las
tierras, con sus riquezas y los habitantes organizados ya sometidos de tal manera
que explotaran aquellos bienes, produciendo un abundante excedente para la madre
patria. La idea de que los indios debieran ser exterminados, a diferencia de Norte
América, no encontró mayor aceptación, tanto más que contradecía los intereses
en juego. Declarándolos hombres, paulo trI6 proclama que tienen un origen
común y, consecuentemente pertenecen a la humanidád, pero los coloca bajo la
5 Ep. 10,422-23:en I. Delemeau, ibid.
ó Bul. "Sublimis Deus", 1537.
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parte rcdimida de ésta, es decir, Europa, que los juzga con el metro de la
cristiandad (criterio bíbtico y greco-romano) y deduce que sur costumbres son
propias dc hombres infelices. Esto es importante, porque, en América vino a
justificar la encomienda; a cambio del endocrinamiento cristiano, el indio debía
ofrcccr zu trabajo, visto como instrumento de elevación y redención7.
Una vez aclarada la mentalidad que subyace a la conquista y la Colonia,
queda absolutamente comprensible la conducta de los hombres de iglesia. Podían
discutir sobre los métodos de catequesis y las estrategias que llevaran a la
conversión, podían condenar ciertas formas de violencia de los Conquistadores,
pero nadie soñaba siquiera atribuir algún tipo de valor a sus "supersticiones" y
dudar de abandonarlas para salvarse. Tampoco se excluye cierta práctica
compulsiva en la actividad evangelizadora: aún hoy se admite que a uno se le
puede hacer un bien contra su voluntad, si, de momento, no estií en condición dc
comprender sus propios intereses ("el médico de corazón tierno deja morir al
enfermo", rcza el refrán).
Pudieron darse excesos e incorrecciones, pero es inútil intentar un
invenr?rio de los "abusos". Todo adquiere su lógica y su explicación dentro dE
un sistema inspirado en cienas premisas.
Ahora no nos queda sino constatar que esto, no sólo no "salvó" a la
población amerindia, sino que la llevó al borde de la dest¡ucción. Como hace notar
el antropólogo mexicano Gonzálo Aguirre Beltrán, "la Evangelización, por
supuesto, no tiene por finalidad servir como mecanismo dominical; todo lo
contrario, sus propósitos son la consecución de una igualdad económica sin
distinción de razas y color y por ella lucha; pero cuando actúa en la coyuntura
colonial, ineütablemente se convierte en un insEumento de dominio"8.
En un estudio reciente Luis Reyes García critica la mentalidad corricnte,
según la cual se llega a "rechazar tanto los honorcs de la guena de conquista y la
explotación económica, como a admirar y exaltar el humanismo de los
evangelizadorqs...". Esta üsión de las cosas tiende a Presentaf la evangeüzación
"como obra llevada a cabo por hombres cuya conducta es casi angelical, cuya
7 J. Bott"r.o, I¡s Shuar y las Misiones, pag. 12 y
8 Bentrán G. Aguirre, Regiones de Refugio 2, pag.
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sigs.
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"mansedumbre" hizo y hace doblegar la resistencia y provoca "conversión"9.
Según Reyes García ha habido un sisremárico ocultamiento de hechos y
documentos, que revelan la violencia por medio de la cual se impuso el
cristianismo, así como una falsa interpretación de la cónducta seguida por los
pueblos indios en el proceso de dominación y resistencia religiosa"l0.
En la campaña de "erradicación de las supersticiones" los métodos eran
bastante enérgicos. Hago un ejemplo: el del P. Francisco Viva. Nadie está en
condición de poner en duda las buenas intenciones del recio misionero jesuiu,
cuando, hacia fines del siglo XVII consiguió de la Real Audencia de Quito el
permiso para organizar "a¡madillas de guerra" y tomar con la fuerza a los Jívaros
para llevarlos a las reducciones, donde serían civilizados y catequizadosl I, pero
conocemos también cuán deplorables han resultado las consecuencias. En otras
partes existieron reducciones que tuüeron éxito, pero también este éxito resulta
bastante relativo, se esfumó y los indígenas se dispersaron. Ellos habían sido
protegidos contra los agresores, pero, al mismo tiempo, mantenidos con una
situación de dependencia, que es una muestra evidente de falta de confianza en sus
valores propios.
"La limitación básica en rclación a la persona del indio fue que el Jesuita
nunca logró dejar de considerarlo como a hijo menor de edad, por lo que tampoco
logró desarrollar en él el sentido de madurez aulosuficiente"12.
Los ejemplos históricos raídos hasta aquí nos dan una idea de cómo nunca
hubo una verdadera y total aceptación de los valores indígenas de parte del mundo
cristiano y mucho menos de los valores religiosos como iales.
Muchas veces ss llegó a considerar que los inüos eran embrutecidos y ,
degradados, cabalmente por la supuesta falta de ceencias religiosas. Este
9 Reyes García, L. La Representación Religiosa en el siglo XVI, la
ordenanza de 1539, en "Civilización" (Cadal-Mexíco, l9g3) pág. nJZ.
1o Ibi¿cm
ll La Nación Shuar, Serie E, N.-2; (Sucrla, L977)pag.46 y sigs.
12 
^l,t¡rO,X; Jesr¡itas y culturas indígenas, cn América Indígena, 1966, XXVI,4 Pag, 428.
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afgumento fue usado frecuentemente a fines del siglo 
pasado contra los gobiernos
liberales y conrra tas teiáencias laicizantes ¿t i.* i.r.. intelectuales 13'
EL CAMBIO
Hacia los años Sesenta se dio un viraje en la mentalidad, pero esto no nació
de la reflexión teológica, sino de una serie de elementos externos a las 
iglesias'
qu, pr.rion.ror, ,oui" lá teotogía y pusieron en crisis la práctica pastoral. Me
refiero especialmente a los movimientos anticolonialistas, la independencia de
;;;;, puir", de Asia y Africa y el impaco que estos acontecimientos tuvieron
sobre la orientación de las ciencias sociales, especialmente la antropología'
Lo que se dio en la Iglesia católica con el concilio Ecuménico vaticano II
(1962-65i no fue un desÑbrimiento repentino, sino el Punlo de llegada de un
iargo movimiento que había comenzado algunas décadas antes y que' a su vez'
constituyó el arrarque para un camino más largo'
Allí comenzó también la crisis de identidad de muchos misioneros católicos
(los protesuntes fueron menos afectados, por putir!¡ una teologfa que desconfía
más del esfuerzo humano). El misioneró t iUf. sido un agente intencional de
aculturación,esdecirunapersonagueseproponíaelcambioculn¡ralcomoel
objerivo específico de su actividad. Hasta ceróa ¿e los años sesenta él no había
.uiri¿o des;aramienros internos, porque su punto de partidaera un presupuesto
inAiscutiUre] A .nu¡o á. parte de Cris;o. El convencimiento de la unicidad de la
cultura era tan arraigado en é1, como en la totalidad de los occidentales, que hasta
!por.. cercanas hai conservado una seguridad inconmoüble de su superioridad
cultural. siendo estas las premisas, los sacrificios personales, aún los más duros'
eran afrontados con 
"n 
uiiu..o y sin vacilaciones, porque las-motivaciones no
admitían duda. Para el misionero el único universo légitimo era -el
bíblico+ristiano, ¿esJe el cual él juzgaba, y al ser necesario, condenaba' La
visión teológica católica no considera la naturaléza humana totalmente corrompida'
sino sólo herida por el pecado. Esto volvió a los teólogos católicos más tolerantes
que los de ciertai confJsiones protestantes frente a las costumbres de los pueblos'
i. * impidió que su actitü fuera poco flexible' y por cierto' no sólo en el
tiempo de la Colonia.
13 Jo"o Aguirre B. Los Shuar de Zamon y la Misión Franciscaoa (Mundo
Shua¡, 1978) Pag.226 Y sigs'
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El cristianismo llegó a América desde una España marcadapor ra epopeya dela Reconquista, preocupada por defender su unidad, impidiendo toia infiltración dela Reforma, empeñada en purificarse de rezagos moros y judíos. Hasta el
vaticano II los misioneros católicos se movieron dentro ¿e eite rígido marco de
seguridades.
Las dificultades empezaron cuando algunos de ellos, a raíz desus esfuerzos
de "aggiornamento", se hicieron Ia preguntá de que si era posible seguir siendo
misioneros con criterios annopológicos, es decii, si les era posible cristianizar
valorizando lo preexistente y no destruyéndolo. En efecto la antropología ofrece
una üsión "secular" de las culturas: no privilegia ninguna, porque a sus ojos
todas ellas (como todas las religiones) son igualmente: tegr,timai tas analiza y
estudia, pero no las juzga 14.
Debido al sistema cent¡alizado y unitario de la iglesia católica, el debate
alcanzó pronto todos los sectores y niveres, pero no produjo en todas las personas
los mismos efectos.
Aún con el riesgo.de simplificaciones excesivas, podemos intentar describiruna tipología de los rñisioú;s pdFco-n il"irrrr.
1. Los que' por la edad, el aislamiento, o la escasa formación, quedaron al
margen del debate.
2. Los que, frenüe a las críticas (recordemos el documento de Barbados) 15,
frgn¡e.al hecho de q'ue muchos misioneros-antropórogos habían entrado en unacrisis irreve-rsible y que los indígenas, en el nuevo Jirr, asumían posiciones
críticas o francamente hostiles, se encerraron aún más en sus posiciones
conservadoras.
3. Los que se dedicaron a fondo ar estudio der problema, profundizando rosplanteamientos anrropológicos y acabaron con juigar injustificabre su labor
misionera y abandonaron el campo. En la década áe los Se-senta hubo un éxodo
considerable de misioneros y una caída venical del número de nuevos elementos.
14 Botrasso, J. o.C. pg. 7
l5 Enero, 1971.
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4. I¡S que, frCnte a las dificultades planteadas por los nuevos rumbos de las
cosas, se refr¡giaron en un activismo de tipo material (construcciones' obras'
¿"r.rroffol, *n l. tendencia a tacha¡ de tcóricos a quienes "perdían tiempo" en la
discusión.
5. Los que eütaron el problema teológico, razonando aproximadamente así:
"Debatir la oporttrnidad de convertir a los indios es perderse en una üscusión
bizantina. t¡i indios hoy son mortalmente cercados por lodos los lados: se les
roba la üerra, se los elimina hasta físicamente.-. científicos sociales y
misioneros" si son honestos, no pueden hacer otra cosa que acompañar al indio en
su dura caminata, asesorarlo, luchar a su lado para conquistar espacios que le
permitan üvir física y étnicamente...".
Esta actitud, prevalentemente pragmática es muy distinta a la del grupo
anterior, porque no apunta tanto a fortalecer las "Misiones", sino las
organizaciónes indígenas y populares, "desvisibilizando" la presencia de la Iglesia'
6. Finalmente existen aquellos -Pocos- que, aún identificándose mucho con
los del grupo 5, al mismo tiempo afróntan los retos impuestos por los cambios,
sin rehuir el planteamiento teolégico. Ellos saben que, algún día, volverán a flote
los prOblemas que hoy una ,upueit" "urgencia de la acción" mantiene zumergidos'
f.os ¿os últimós gn¡pos son los que interesan aquf, especialmente si logran una
síntesis de zus puntos de vista.
I.oquepodemosintentarahoranoesofrecerunavisiónextraustivay
acabada dL ta áoctrina rcológica impücada en toda esta temática, sino señalar una
scric de pistas hacia las arales se va orientando la reflexión.
PAUTAS PARA LA REFLEXION
A.- La Situación.
l. El reto as completamente nuevo y las respuesms no se pueden buscar en
el pasado; están lodas por inventar. HemLs visto cómo tampoco los teólogos de
los primeros siglos nos brindan luces excesivas'
La planetarización de los problemas, como el pluralismo ideológico y la
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autonomía de las ciencias humanas son algo propio dc la última mitad de nuesgo
siglo y muy típico de occidente (el mundo árabe 
-islámico está muy lejos deestas posiciones).
2' No podemos olvidar gue, a Io largo de la historia, cl cristianismo se hadifundido a menudo desde una posición cenralizada y a. ruiá 
, con una marcada
9on¡i9ryia de superioridad cultural. En la relación aei crist¡anislo con las culn¡rasha habido más agresión que diálogo. El diálogo. 
"on 
i. *rrurr'g.irg., romana ygermánica se dio en una situación ,,,uy peculiar; el encuent l de la teorogíacatólica con las culturas asiáticas desembocó en un fracaso rotundo (condenaciónde los ritos malabares).
3. Entrar a un diálogo sincero con los grupos minoritarios quiere decir darun welco a la praxis de la iglesi4 porque significa enfocar tos problemas desde laperiferia, desde posiciones de debiliaaa y de pobreza; qui"i" áecir privitegiar atúldT9' al que "no riene valor argunoi'. Eri., a" ir'p.ri" ae ros indios nosignificará entonces asumir unalcdtud compasivai propi" de un grupoparticularmen@ generoso y mesericordio* 
"n 
i.-ieñ;i;rrufi u"uo siemprc),sino poner en discusión toda forma ¿e -.utoritaril;; verticalismo,
autozuficiencia, eficiencia, asi como cuestionar el tipo de presencia de la iglesia enla socieda{ sus alianzas con el poder.
B. Puntualizaciones
sin querer dafdefiniciones, ni entrar en discusiones conceptuales, hay que
señalar el alcance y la aceptación de argunos términos *.yoÁ"né utilizados.
Cultura" No es algo cerrado y mucho menos estático. Toda cultura tienemecanismos de incorporación e interpretación de nuevos a.i"r. L. fenómenosreligiosos (ritos, práciicas-, fiestas, ptáoip"ion"s...) pertenecen a la esfera de lacultura y por lo tan&o cambian 
"on "ü".
No tiene mucho senddo preguntarnos si nos toca ,,cambi¡u una curtura oconservarla así como está", poiquá de hecho los contactos se aan y tas curturascambian, con o sin antropólogos y misioneros.
Lo importante es que los cambios no sean impuestos y tampoco propuestosen dosis indigeribles.
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Fe y Religión.- Son distintas, pero inseparables. La religión no es más
que la Fe expresada sociorulturalmente,
No existe fe "pura", porque el hombre se expresa corporalmente.I¿ abertura
hacia la tranccndenóia se expresa sólo a través del geso'
C.- El ejemplo de la Historia Bíblica'
Israel comenzó siendo un conjunto de grupos beduinos- nj-r-r.1das' que iban
tras¡umando aesa" fa fiun¡gi" n."*pota*ica tracia el delta del Nilo' empujados
por el hambre.
Comotodoslosgruposhumanos'teníansusmitosysuscelebraciones'
Fue la satida de Egipo let ixodo) la que les proporcion6-11:xpT:ncia de pueblo
;;;;;;n i" i. oio, a su laáo. det Dioi có1mico, el Dios de la Naturaleza v
del eprno retorno, rsrJpasa al concepto del Dios de la Historia, que camina 
con
él y se hace presenJ.'iio, ."ont""i.i"ntos. A la luz de esta experiencia
comienza una relectura de los mitos, que se transforman dcsde 
adcntro y cob-gan
nuevo significado. pueáe servir de ejemplo uno de los mitos judíos centrales' el 
de
la pascua: un mito nacido 
"n 
un ..bienie nómada se transforma lentamente en un
mito agrario y nnarilnte en la memoria de un acontecimiento histórico... 
Es
decin los cambios culurales no llevaron a rechazado, sino a transforma¡lo' 
desde
el interior.
Elcentropolarizador,alrededordelcualseformólaconcienciadelnuevo
pueblo, fue la fe *;; Di";,tnico que quiere a este pueblo y desea salvarlo. De
;;;;;r.os también que el mismo óoncepto del Dios único se abrió 
paso a
través de muchos siglos. Es solamente con isaías que se afirmó la 
idea de la
cxcltsividad deDios.
D.. Reflexiones sobre la Historia de la lglesia'
l.Enlosprimerostiemposhubounaseriadiscusidnenlalglesiasobrela
necesidad de hacerse judio para ser cristiano. El haber aclarado que no era
necesario casi le costó la üda a San Pablo. Pero, ficl a este principio' cuando 
él
anunció a cristo . lo, Át"ni"nsel lo apeló al Antiguo Testameruo judfo, sino a
la hisoria y n,itotogi"áe enos 16. Siguió utiüzando el Antiguo Testamento'
pero como norma Y ejemPlo'
16 Hechos, 18,1G2t.
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Esto nos enseña algo: hoy un indio tampoco debe hacerse occidental para
ser cristiano.
2. El término "católico" tuvo serias, acepciones en la historia.
- 
San Ignacio de Antioquía (tr Siglo) lo entendía en sentido cuantitativo, es
decir, como la suma de varias Iglesias.
- 
San Ireneo y San Agustín lo entendieron
apertura hacia el mundo entero.
- 
A níz de la Reforma se llamó católico
vinculación con Roma.
en sentido cualitativo; como
todo lo que significaba una
- 
Hoy se lo entiende como la conciencia del misterio de salvación que tiene
una Iglesia panicular, en comunión con la iglesia universal.
La iglesia es católica, no en el sentido que nivela y welve uniformes todas
las expresiones culturales, sino en el sentido de que es capaz de expresarse a través
de todas ellas. Sólo un excesivo temor y una total falta de seguridad pueden hacer
desconfiar de la diversidad y hacer invoca¡ el monolitismo cultu¡al como garantía
de la ortodoxia.
.E. Conclusiones
La iglesia no debe predicarse a si misma, sino a Cristo. Sólo él es el
"significado", Ia iglesia no es más que el "significante". Pero a veces el
significado ha sido ocultado por el significante.
El misionero, al ir en busca del reino de Dios, debe en primer lugar intentar
convertirse a sí mismo. No tiene sentido decirle a uno que su religión está
equivocada. Sería como cambiar el alambrc de una instalación, sin que exista
corriente elécrica-
No soy yo el que debe convencer a los indios de los límites de sus formas
culturales y religiosas. No tengo derecho, en nombre de mi cultura, de exigirles
que cambien la suya. Son ellos los que irán descubriendo la relatiüdad de sus
formas culturales. De dos cosas hay que hablar a los indios: l) Que Dios ya se les
ha manifestado y está presente en sus expresiones culturales; 2) De la persona de
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Cristo. Ellos verán cómo expresar su tb.
Pero hay que comenzar ayudándoles a descubrir y defender su cultura, porque
esto significaipen.tt.t más allá de las imposiciones y superposiciones, hasta la
tiena frme de su identidad, anterior al trauma del colonialismo' retornar alataíz
se welve aú una obra liberadora.
La Buena Nueva tiene un solo camino para llegar al corazón de un pueblo;
entrar a uavés de su cultura, de su memoria, de sus mitos'
Dest¡uir un mito, tanto con la aculturación compulsiva como con una
catequesis poco respetuosa es antihumano y antievanSél-t*' P*o se hizo en el
p...do, cuando se sustiruyeron los mitos con historias del Antiguo Testamento y
ie la vida de Jesús. El resultado fue el resquebrajamiento de la cohesión del grupo
y la ffrdida de muchos valores. Algunos pueblos lograron sobrevivir ocultando
sus profundas creencias y simulando una práctica cristiana (el exilio que se les
impuso duró más que el de los Judios en Babilonia)'
La Biblia nos narra como el Pueblo de Israel, conducido por los profetas,
superó los momentos de crisis volviendo a lo suyo, a lo auténtico (recordemos a
Esdras por ejemPlo).
Sólo un pueblo reafirmado en su identidad y en su memoria puede estar
capacitado para afrontar los restos del presente' Y éstos son muy severos'
Porquehoynoexistencasiculturasyreligiones''indígenas,'.Nomerefiero
al hecho que no se conservan "pulas", porque nung-a.las hubo.',sino al hecho que
han perdido coherencia y solidez. Las Julturas y religiones indígenas se hallan en
plenacrisisylasgeneracionesnuevasmuchasveceslasignoran,sinoesquelas
rechazan y ,iai.uti""n. El misionero, aún sin quererlo, resulta un elemento
secularizante, sólo por dar cierta expücación del mundo, traer ciert¿s medicinas'
etc. El cristianismo en si conlo reUlión universalista de salvación pone en crisis
las religiones tribales, que son sóloluncionales al grupo. Y no hablo del enorme
impactó de la sociedad envolvente' en su conjunto'
Todo esto nos da la medida del desafio'
Pero los pueblos indígenas no van a sobreüvir gracias a algunas iniciativas
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de desa*ollo, ai por obra de ros antibióticos, ni sóro por mérito de rasorganizaciones. No los salvará el regrameno de una federaciórl el estatuto de unacooperativa y mucho 
Tengs de un partido político, sino er desáubrir en un nuevocontexto' los varores fundamentares por rós cuares varga Ia p"i. 
"i"i, y, de sernecesario, mori¡.
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El binomio antropórogo/misionero constituye una vieja reración que enaños recientes ha estado ¡ecibiendo creciente atención por parte de losesudiosos (cf. Hughes ; t97 g: Nida: I 96i; Salamone: I gll, igl g;Sroll: I 9g4.salamone y Thomas: t9g2:-itiper r-tó Hasta la fecha, la mayoría de losestudios han intentado resolvei rt probi"-u desde 
"i, ...r_perspecriva,centrándose en tratard. entender por'que io, antropórogos (en general) puedenllegar a abrigar sentimienos d" ñil;;iu"r-u r9s misionen¡s fen general). Enuna reseña de este debate, stott lDaa¡ trata de las áreas ¿rl*ür¡¿u¿ entre las
::r- !::91013s' e¡n-ecialme n,' r n io'* orrrni ente a obj eti vos profesi onalesorvergentes, er probrema der relativismo currural, ro, ,upor.rJ, ¿, la prácticaantropológica, y ras.impricaciones poríticas de ra prácdca misionera.
Lo probremádco de las generarizaciones y ra carencia de datos empíricossobre la naa¡raleza de ra inteiaccio",iiJ'uot opórogos y misioneros,evarona salamone y Thomas a efectuar unu ,*uaro entre los antrropórogos, a fin deobtener información más específi"". ¡obr" ra base d, 
"rr;;;" de hipótesisalrededor de ras cuares. 
"o**y"t* Iu 
"urrrionario, ros investigadorespudieron constatar ra existenciu É¿ J" ,ito."ion". en donde el conflicto esprobable entre los dos grupos, así como de otras donde ra compatibilidad esposible (Salamone y rhomas: rgst;;#;;"rllljo"s 
auroresconcue¡dan en que aún es necesario llevar a cabo más investigaciones a ñn derefinar el conocimiento que poseemos sobre es,, ,"tu"i-*'y sobre loshallazgos contenidos e' su invlsdgaciói qsuru*or' y rt orr.r, r9g2:4rs).Aunque existen varias etnografías de comunidades ;isio;;;;; en que los
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antfOpologos son mencionados, hasta dsnde llega mi conocimienro, no hay
ningún eStudio de caso que intente estudiar las interacciones entre
antiopólogos y misioneros en el terteno mismo' especialmente en
circunstanciasenqueesurelaciónhasidofrecuenteyalargop|azo.Partedel
problemapodría,aalcarenquelosantropélogossonalgorenugntesaescribir
respecto a este aspecto de su trabajo en terreno (ver también Salamone 
y
Thomas:1982); aunque, por otra parte exrste un creciente número de trabajos
que investigan la interacción de los misioneros con los pueblos nativos 
(cf'
Beidelman:19?4;Boutillieretal':1978;Salamone:1912m1974a'1974b'
1976; Tonkinson: rq7¿; Wot"ott:1972) o su participación en la escena
política (cf. Hvalkoi y naby: 1981; 
-Stoll:1982' 
1984)' los antropólogos
mismos no se han p,"otupuAá de estudiar sus propias interacciones' 
Hughes
sehaceecodeestossentimientoscuandoafirmaque''deberíamosdarunpaso
másalládedondehemosidohastaahora,eintentar'antropolizarnos'a
nosotros mismos 
"o*o 
un"opólogos' Debemos intentar comprender y
explicar explícitament" nu".tru, actitudes hacia los misioneros 
(1978:81)"' El
presente documento es un intento de enfrentar estas cuestiones'
Debo dejar en claro en primer érmi1o' que yo personalmente no he 
ido
at rerreno ae inv"stiga;¿; ;"" el objetivo áe estudiar los misioneros 
y la
manera cómo estos iiteractúan con los antropólogos. Mi experiencia 
nace de
un estudio en el que participé' investigándo a un pequeño 
grupo de
recorecrores en las 
j"áJur:., de Bolivia,-[amados los yuquis. Los Yuquis
fueron pacificados a mediadós de los años 60 por un equipo 
de contacto de los
misioneros de las Nuevas Tribus y asentados en un campamento 
a orillas del
ríoChimore.Hoyendíasiguenresidiendoallíjuntoconla-g*t"^d"--I::::
Tribus, 
"uyu "o*posición-ha 
fluctuado a través de los años' Duranrc mr
esmdía,elequipo,oiriont'oconsisdadedosparejascasadasydosvarones
solteros que vivían con 73 Yuquis'
Aunquerealicéunmeticulosotrabajopreparatorioqueincluyóunavisita
preliminar ur .urnpurn.rio, la presenciu ár ior misioneros no me produjo
ningunap,"o*pu.iónenloquerespectaalproyectodeiwestigaciónmismo.
En pasadas o"arioi"s, et papet de-los misionátos en mi trabajo había sido
siempre *.ry -urgi*i; v t p"tu'-de- la proporción relativamenrc grande 
de
misioneros p., ,'"di¿.í*Oedor ae 1 misionero por cada.l2-Yuquis)' yo 
me
sentía con 
"r 
a"*.rio-¿" ,upon . qu, el efeco de la presencia de los misioneros
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podría ser cuidadosamente conuolada denno del marco de mi trabajo de campo.
Además, mis pasadas experiencias con los misioneros católicos en Bolivia
fueron muy cordiales. Había siempre sido posible desarrollar una relación de
beneficio mutuo que había sido de gran ayuda paia mis investigaciones.
Aunque yo sabía, por breves encuentros anteriores, que los misioneros
protestantes evangélicos eran diferentes a los católicos, poca duda me cabía de
que, en definitiva, en esta ocasión las cosas marcharían tan bien como en el
caso anterior. De lo que no me di cuenta es de que, apafie de las diferencias
ñlosóficas que son de esperar con cualquier misionero, existfa también un
cierto número de limitaciones estrucn¡rales que podían poner cortapisas a un
trabajo armonioso en misiones cristianas fundamentalistas. Cortapisas que por
lo general no existen en las misiones católicas. En resumidas cuentas, no
percibí oporh¡namente que este tipo específico de situación en el teneno era
muy distinta a cualquiera que yo hubiese experimentado previamente. No
tomé en cuenta hechos tales como el reducido tamaño del asentamiento, y
cómo este hecho inevitablemente habría de afectar a las relaciones
interpenonales; y que, si se toman en cuenta sólo los adultos, me vería en el
caso de relacionarme con casi tantos misioneros como Yuquis. Y, finalmente,
olvidé, ingenuamente, que así como los antropólogos muy a menudo tienen
estereotipos negativos de los misioneros, lo inverso también es frecuente.
En una revisión de 72 ernografías, Salamone (1977) descubrió que
cuando los antropólogos mencionaban a los misioneros en sus escritos, los
católicos tendían a ser descritos en términos favorables, mientras que los
protestantes fundamentalistas recibían un trato en extremo desfavorable. Una
vez más, en ausencia de buenos datos empíricos respecto a por qué octure esta
hostilidad, sólo es posible ofriecer conjenrras preliminares para explicar dicho
antagonismo. Aunque estoy consciente que mis propias experiencias en las
tierras bajas de Bolivia podrían muy bien no ser reprcsentativas, soy de la
opinión de que al menos éstas pueden oftrecer algunas indicaciones interesantes
sobre la naturaleza de la dicotomía entre católicos y protestantes
fundament¿listas.
En Bolivia, al igual que en el resto de América Latina, los católicos han
renunciado a la costosa y laboriosa tarea de contactar a grupos indígenas poco
conocidos y frecuentemente hostiles. Como resultado de esto, los protestantes
no han perdido tiempo en ocupar este espacio que habfa quedado abierto,
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calculando que esto no sólo les daría acceso a un fértil campo misionero, sino
que también les permitirfa desarrollar una relación de complement¿ridad con
los católicos -cada grupo tendrfa un dominio específico donde trabajar. Y,
desde la penpectiva de los Pfotestantes, mientras menos conflictos y K,ces
hubiese con los católicos, tanO mejor. Debido a que la mayor parte de los
países de América Latina feconocen a la Iglesia Católica como la religión
ófi"i.l, la mayor parte de los protestant€s viven en el permanente temor de
creañe conflictos con la Iglesia, conflicOs que fácilmente podrfan desembocar
en su expulsión. Un efecto secundario favorable de trabajar con pueblos
hostiles, es que resulta posible obtener apoyo gubernamental, lo que
proporciona a grupos como la Misión de Nuevas Tribus algún apoyo político
que pueae pfotejerlos en caso de conflictos. stoll, por ejemplo' comenta que
'iSus relaciones con los Gobiernos se han ido esm¡cturando de una manera
ad-hoc, a partir de ofertas específicas de MNT de encargarse de civilizar a los
grupos nativos más recalcitrantes. A pesar de roces con su rivales católicos'
funcionarios locales del Gobierno y traficantes de esclavos perjudicados; -sin
mencionar las repercusiones de estas disputas en la capital' que oon ftrect¡encia
resultan en trabas sistemáticas para la concesión de visas a los misioneros- ;
Nuevas Tribus ha conseguido aliados denfo del Gobierno, especialmente enre
aquéllos que ven con buenos ojos su tarea paciñcadora' (1984:l l-12).
La típica misión de Nuevas Tribus en las tierras bajas de Bolivia es un
campamento pequeño y rcmoto, que frecuentemente ha tenido un historial de
luchas y de amenazas de violencia, cuando no de agresión directa contfa los
misioneros; al menos en sus etapas iniciales. En estas circunstancias, los
misioneros sienten que la estabilidad de la misión es muy precaria. Han
desarrollado un esfuerzo tan grande para obtener la paciñcación, que cualquier
interferencia extraña les infunde toda suerte de temores rcspecto al impacto que
podrlan tener los forasteros sobre su propia posición frene a los nativos. Esto
es partianlarmene válido en lo que conciene al antnopólogo' que temen pueda
tener una actitud crítica frente a sus esfuer¿os. Esto cfea una comunidad
relativamene cerrada, a la que los extraños son dificilmente bienvenidos, y en
la cual estos son rigurosamente vigilados. Andando el tiempo, a medida que la
pacificación avruA,la misión adquirirá más estabilidad y los @ntactos con el
exteriOr aumentarán. Sin embargg, a esas alturas, normalmente el esfuerzo y
los sacrificios gastados en montar la misión han sido ya tan sustanciales que
el deseo de los misioneros por evitar todo riesgo es mayor aún. Si permitiesen
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libertad de acceso a la comunidad, la misión podría ver en peligro su singular
influencia sobre el grupo (por ejemplo, los católicos u otras sectas
protestantes podrían entrar). Esto tendría como efecto acelerar el proceso de
aculnrración, generando alalarga, el peligro de que la comunidad comience a
desintegrane a car¡sa de las migraciones.
Los misioneros católicosl, por el contrario, trabajan en comunidades
indígenas o mestizas que pueden tener siglos de antiguedad. Se trata de
asentamientos campesinos estables, abiertos a los extraños y de donde se
puede salir o entrar a voluntad. Dado que el catolicismo es la religión oficial
de Bolivia, los misioneros católicos no part€n con las desventajas iniciales
que aquejan a los protestantes: no deben luchar abrato partido para obtener
conversiones, ni lo hacen en un contexto de hostilidad u oposición. No
existen amenazas contm el cura de la aldea, cuya posición está de antemano
asegurada por una larga tradición de catolicismo nominal. Por lo tanto, los
misioneros católicos pueden darse el lujo de ser más abiertos hacia los
extraños. Por decirlo en pocas palabras, no se hallan en una posición asediada.
Cuando los antropólogos llegamos al terreno, nos encontramos a
nosotros mismos, tanto como cualquier otra persona, en el preücamento de
ser extraños en una tierra extraña. Apenas dejamos atriis las ciudades con sus
hoteles y sus restal¡rantes, quedamos a merced de la hospitalidad local
disponible, o en su defecto, de su ausencia. Y los ca¡ólicos tienden a ser más
hospitalarios, no porque los católicos sean por nanrralezamás "buena gente",
sino debido a la particular estn¡ctura de la misión católica, la ct¡al es muy
diferente a la de la protestante. Especialmente, en América Latina, la Iglesia
del pueblo cumple la función del lugar nan¡ral al cual se acude en busca de
ayuda e inforrración, a falta de otras instituciones formales que cumplan con
dicha función. Los curas católicos se hallan habituados a dar alojamiento y
comida a quienes llegan a tocar a su Frerta en búsqueda de asistencia. Además,
la mayor parte de los curas de pueblo viven solos, y se hallan ansiosos por
ver caras nuevas, entablar conversación y escuchar las noticias que vienen de
firera. La mayor parte de los curas misioneros provienen de una radición
intelectualista, y para ellos un antropólogo es un huésped particularmente
interesante y entretenido. Asimismo, la misión católica se halla normalmente
preparada para recibir a sacerdotes y ügnatarios y por lo tanto posee los
medios para recibir visitantes no anunciados sin que ello implique una
molestia o un desarreglo.
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Una misión protestante, como la de Nuevas Tribus en el Río Chimoré,
pfesenta un panorama por entero distinto. Además de no ver con buenos ojos
a los visitantes, la misión no posee los medios para recibirlos. No existen
habitaciones o alojamientos para huéspedes. La vida del misionero está
orientada hacia su familia, y las casas son básicamente residencias privadas en
vez de ser, como en el caso de la residencia del cura, locales de uso
semi-público. En vez de ser un huésped distinguido, el antropólogo es una
intn¡so molesto.
Luego, deben también considerarse los aspectos económicos. El
misionero católico tiene fuentes de ingreso estables, gafantizadas por su
diócesis o por su orden. Aunque no excesivos, estos estipendios son
suficientes para afrontar los gastos de la misión. Un antropólogo que se queda
de viSita pgr ungs días O incluSo, por semanas' no representa una carga
económica demasiado onerosa. Los misionefos de Nuevas Tribus, en cambio,
sólo subsisten gracias a donaciones. Un flujo continuo de visitantes que
consumen recursos caros y de difícil obtención constituye una verdadera carga
para el misionero y su familia. Considerando los gastos que debe hacer para
mentener a su familia, pagar los estudios de sus hijos, por lo general en
internados, mantener las actividades misioneras en beneficio de la población
indígena (educación, atención médica), todos los cuales dependen de la llegada
oportuna de las donaciones de sus benefactores, el miSionero de NuevaS
Tribus, no se halla naturalmente inclinado a administrar una hospedería,
encima de todo.
Otro hecho que distingue a católicos y protestantes es la actitud de los
antropólogos que trabajan en América Latina y en las tierras bajas de Bolivia.
Los antropólogos, en general, sienten que los católicos son más tolerantes
con respecto a las costumbres locales. Los católicos siempre han permitido
una dosis mayor de sinqetismo entre la cristiandad y las creencias nativas. Por
lo tanto, los antropólogos ven a las actividades del misionero como mucho
menos destn¡ctivas (ver por ejemplo: Chagnon 1983: 210-211). Existe, sin
embargo, otro hecho que afeeta la percepción que los antropólogos tienen del
misionero católico. Como se señaló más arriba, los católicos trabajan por lo
general en comunidades campesinas bien establecidas que vienen desde la
época colonial, y que por tanto han estado desde antiguo sometidas a un
intenso proceso de aculturación. Lo que contemplamos hoy en día es el
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producto ñnal de un adoctrinamiento caólico que data de una época en que no
había antropóló$os presenües para documentar los cambios que esrc proceso
t¡aía aparqado. Por lo bnto, tendemos a tratar a estas comunidades más
antiguas como si fuesen representativas de una tradición cultural originaria y
auténtica. Y el cura residente, quien forma parte de esta, originariamente
impuesta, nero ho¡ ardfa_q$ble tradición católica, e, .risto por el
antropólogo como el portadorde u-na tradición óurmral ornpatible con la de lapoblación local 
-lo cual, por lo demás, es enteramente cierto-. El misionero
pfotestante, por otra parte, trabaja con gente que sólo muy recientemente ha
sido incorporada a este proceso de aculturación, y por lo tanto es percibido
como mucho más extranjero, foráneo y destructivo.
Por último, en Bolivia, al igual que en otros países de América Ladna,
los antropólogos tienen más probabilidades de teneicontacto frrecuente con losprorestantes, yaqu+ és+es*e hallan trabajando precisamente con aquellosgrupos que revisten mayor interés para el antrropólogo 
-pueblos indígenas que
se hallan en fases t€mpranas del proceso de aculturación. y dado que esiasgentes por lo general residen en asentamientos remotos y cerrados al exterior,el antropólogo(a) tiende a verse más fácilmeot, án una posición dedependencia y a requerir con más apremio la ayuda del misionero durante sus
actividades de campo. por ejemplo, es el caso frecuente que sólo a uavés delos buenos oficios de los misioneros de Nuevas Tribus o de otros grupospro¡est¿nt€s, los antropólogos pueden obFner acceso y salvocondu.o puru
visitar a pueblos todavía muy hostiles. con frecuencia,-también er misionero
es el único intérprete posible entre el antnopólogo y los nativos, puesto que lo
más probable es que el investigador, al menos en una primera fase, no iengadominio sobre el idioma locar. Finalmente el misionero es casi siempre-el
m9j9r informante posible sobre la culrura del grupo. Desde la perspecriva del
misionero, (así como desde la de otros críticós; ver Delória: 1969), el
antropólogo es fácilmente visto no sólo como un explotador de los nativos,
sino también del misionero mismo. El misionero Les pederson resume ra
actirud de muchos misioneros protestantes fundamentalistas hacia los
antnopólogos:
- 
"Al antropólogo lo único que le interesa, por lo general, es obtener un
doctorado, o acumular conocimienos a costa de ia gente, de su cultura y de sulenguaje. Raras veces tiene interés en la gente como t¿I. A menudo estos
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personajes llegan a nuestra casa o a la de algún ono misionero"'
Cada uno dene su propio cuento' Todos coytczí a alguien que les
sugirió que nos *n urÁ. Basta esa¡charlos porun-rato para darse cuenta qué
es lo que les interes& f eUo nunca es el bienestar de los indios' Después de
i"U"r'r""iUido la visita de 3 o 4 de esos zujetos se heca -dj&il ser coniial con
ellos, y sin duda que la expiEsióndser¡gsíras caras raiciona lo üfícil que nos
resulta @nteDefnos.
Generalmen@ se quedan entr€ unos pocos días y unas semanas'
normalmente en uno de nuestros campamentos misioneros 
y a nuestra cost¿.
Como el antropólogo oo conoce ei lenguaje' tenemos.-que servirles de
intérpreesy",ooo.-"opacasitodonuestrotiempodisponible.Porúltimo,el
sujeosemarchaUevándosesusfotos,muestrasdesangreysalivao>ffi-
simplemente, sus apuntes. Para el misionerO es uq alivio verlq-p-e4q y poder
volver a sus actividades norrtales"' (1973: 41)'
Tal como lo señalé enteriormenE, yo no era consciente de los problemas
señalados arriba cuando me puse a pfeparar mi trabajo de campo en e]
campamento Yuqui, del Rfo Chimoré. Mi experiencia anterior_de trabajo con
los ñisioneros católicos, primero en calidad de voluntaria del Cuerpo dePaz,
y después ya como ant¡oÑloga me habfa fonnado una serie de expectativas
"oo 
t"rp"óto a la manera como los misioneros habrfan de rclacionarse
conmigó. No tuve en cuenta que mi vinculación con los misioneros católicos
abarcaia un perfodo de 20 años, y que ellos ya me conocfan muy bien y
habfan desarrollado un buen nivel de confianza conmigo. Además los
misioneros católicos que yo conocfa, partían de la base de que mientras yo
perrraneciese en la misión yo habrfa de contribuir a las actividades misioneras
de nan¡raleza no religiosa: ayudar en la clínica, planear y ejecutar actividades
sociales y educacionales, y, de ser necesario, poner mis dotes artísticas al
servicio del gnrpo. Existía un acuerdo tácito de que está era mi forma de pagar
por la hospitalidad que se me ofipcía en la misión en los períodos en que yo
ro m" hallaba en el terreno. Siempre que yo llegaba Se me trataba con amistad
y se me daba una cordial acogida-
Por lo tanto, me costó mucho entender lo que pasaba cuando se me
escribió pidiéndome que no fuera al campamento del Chimoré, y cuando
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misionera había sido habitada por más largo tiempo' y que contaba con
árboles frutales que dan sombra, y prados bien cuidados, donde era posible
sentarse cómodamente. Además la tienda y la clínica estaban situadas allí, y
eStOS lgcales servían de centro para muchas acüvidades sociales.
A medida que empecé a interactuar casi a diario con los 6
norteamericanos, pude percatatme que con ellos experimentaba prácticamente
los mismo problemas de relación que tenía con los Yuquis. En otras palabras,
me vi en 
"i "aso 
de tener que enfrentarme no con uno, sino con dos sistemas
sociales extraños, simulgíneament€. Aunque mi trabajo con los Yuquis tenía
un carácter más formal y requería de un análisis sistemático, entender el
componente misionero, aunque era un trabajo informal, resultaba también
bastante agotador.
Mi primer paso en tratar de manejar eficazmente mi relación con los
misioneros fue el de tratar de entender su estructura organizativa' A pesar de
que se esforzaban conscientemente por dar una imagen de igUalitarismg' yo
estaua segura de que tenía que haber algún tipo de jerarquía. Este juicio
implicaba, naturalmente, que áebía esforzarme en aprender a diferenciar a los
misioneros entre sí. Hasta ese momento los había viSto como un grupo
homogéneo.observandolosflujosdeinformaciónyelprccesodetomade
decisiónes, pude percatarme de que efectivamente existía un patrón jenírquico
claramente definido. Observando la forma como cada Yuqui interactr¡aba con
cada misionero, pude confirmar mis conjearras'
En la cima de la jerarquía se ubicaba John (éste y todos los demás
nombres son seudónimos) y su mujer Helen. Ambos habían participado en el
contacto inicial con los Yuquis y habían vivido con ellos desde entonces'
Ambos hablaban muy bien el Yuqui y el español, y'eran tratados con gran
afec6 y consideración por los Yuquis. John tenía una personalidad carismática
con tendencias autoritarias, cualidades que encajaban bien con la ideosincracia
Yuqui, extrovertida y agresiva. A través de mi investigación, mis relaciones
con John se caracteri"áron pot la cautela. Debido a su posición como el
misionero más importante, me hice el propósito de acercarme a él a menudo
con pregunras y problemas relativos a los Yuquis. sin embargo John evitaba
de lá mánera más cortés verse involucrado en cualquier discusión profunda'
Estos encuentros siempre me dejaban la sensación de que mis preguntas no
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habían sido tomadas en serio. Era claro que John soportaba mi presencia aoosta de grandes esfuerzos de paciencia.
La mejor rclación deryro der grupo misionero la estabrecí con ra esposade John: Helen. No por eilo era una reración excesivamente abierta. Heren
est¿ba dedicada a traducirel Nuevo Testamento al yuqui, un prcyecto que laabsorbía mucho. Debido a que este trabajo ra oblijaba 
"o'nrinor-rnr. uresolver p¡oblemas de interpretación cultural, muchos de sus intercses erancongruentes con los- mfos. Elra, más que ninguno de ros otros, tenía unauténtico interés por ra curtura yuqui. pór ro tarito, ras po* ur"", que pudedepartir a mis anchas con Helen tuve la sensación ae que efla se senúa a gustoconmigo. Desgraciadamente, mi acceso a Helen ," uio obstaculizado por sudedicación casi exclusiva a su trabajo y porla muralla de imimidad domésdcaque maffienen en torno a sí ras familias misioneras. John me habfa dejadomuy en claro desde el principio que yo no debfa interferir con los misionerosde manera de pert'rbar su trabajo y sus rutinas. por e[o, incluso después deque Helen y yo descubrimos nuestros intereses comunes, nunca me sentílibre de acercarme a eila por temor a ser vista como una entrometida.
- 
!9so"ao en la jerarquía estaba un misionero de más edad, Hank, quientambién habfa formado parte del equipo originar ¿. 
"onrr"io. un sorteróntranquilo y reservado, vivía soro en una pequeña casita propia. Los yuquistambién lo respetaban y querían mucho. bin emuargo, ,u u"ri-*¿ modesta y
"ll19u'. y _su celibato encajaban mal con las nonn-as-vuqui, ,"rpecro a ravirilidad. Hank no paregía aspirar a posiciones de liderazgo, ¡'por ro tanto, apesar de tener más antigüedad que John, prefería dejar á lurro, de éste ramayor parte de las decisiones. Hank parecía sentirse incómodo en mipresencia, probablemente debido r qu" yo era una mujer sola y a que mipresencia conrariaba las nociones fundamántarisus con rcspecto al papel de lamujer. Nuestra relación frre siempre lensa y muy formal.
_ __ ? segunda pareja casada esraba consrituida por Fill y cathy. Bil era unMK: "Missionary Kid" (Muchacho Misionero), 
"oyo 
pádr" también habíaformado parte der equipo de conracto. Bil había pasaoo pu* J" su infanciaeftre los Yuquis antes de ir a un internado y tuego a ros E'stados unidos paraestudiar la Biblia. se desenvolvía con naturalidad tanto entre los misioneroscomo entre los Yuquis. su esposa, cathy, en cambio sufría probremas de
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adaptación a la vida de esposa de misionero y a las limitaciones que esta
condición tfae apareiadas. Cathy, en su calidad de reciente conversa del
catolicismo al protestantismo fundament¿¡lista, parecía un tanto intimidada
frente a la fuerte confianza en sí mismos que demostraban sus correligionarios
más experimentados. Bill pasaba la mayor parte del {..po estudiando el
idiomaiuqui en pfeparación para un próximo intento de contactar un grupo
de Yuquis recién descubierto. Por ello tenfa pocas ocasiones de verlo' Como
en el cáso de los otros varones, su actitud conmigo era siempre algo distante'
En cambio Cathy buscaba mi compañfa más que ningún otro. Era evidente
que se sentía sola, puesto que la única otra mujer angloparlante del
"u-p".r*o, Helen, eitaba 
demasiado ocupada en sus trabajos de traducción
*.o puo hacerle mucho caso. Además se la había dado la responsabilidad de
dirigiila clínica, un trabajo para el cual ella no estaba capacitada, y que sólo
tognba incrementar sus inseguridades. Cuando le ofrecí ayudarla en la clínica,
má rechazó bruscamente. 
-Cathy parecía atrapada entre el deseo de mi
compañfa, la incenidumbre respecto a mi posición en el campamento, y el
Emor a que yo fuese algún tipo de ame!¡ Ta'
En el fondo de la jerarquía estaba otro hombre soltero. Un joven llamado
Donnie. Daba la impresión de estar sufriendo la enorme tensión de hallar un
lugar propio en un campamento en el cual era todavía neófito. Donnie
t 
-Uieo uo "cristiano nuevo" parecía estar imbuido de la mística de ser un
misionero, pero al mismo tiempo parecía tener Pocos conocimientos o
capacidades conqetas que ofrecer. Sus conocimientos del Yuqui eran mínimos'
y su castellano tampoco era bueno. Por ello, se sentía amargado de tener tan
-poca 
experiencia, que le impedía hacer un trabajo realmente significativo'
brigi*l-rnt€, Donnie habíá sido destinado a formar con Bill el equipo de
*nácto, pero demosUó ser físicamente incapaz de resisitir largas caminatas
qu" ,.to óquería. Entonces, tuvo que conform¿[se gon trabajar con los Yuquis
ya pacificaáos de Chimoé.Aunque Donnie sostenía 1o contrario, era evidente
quÉ r" hallaba desilusionado dó no haber podido ser parte de la fase más
putigroru, y por lo t¿nto más valorada del trabajo misionero. De todos los
misioneros era el único que siempre estaba tratando de entablar conversación
Estos encuentros normalmente involucraban un "testimonio" (en el cual
Donnie me relataba su experiencia de convenión), y un diluvio de preguntar
con respecto a mis actituáes religiosas. Atribuf esta insólita actinrd a su aún
imperfecta socialización como misionero de NuevasTribus'
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Una vez clarificado el problema de la jerarquía social de IOS miSiOnerOS,
el sistema de relaciones sociales entre ellos se hizo más evidente. Aunque este
conocimiento permitía evitar a menudo conflic¡os y roces, y permitía atrorrar
tiempo, no me dejaba más cerca de ganarme la amistad y confianza de los
misioneros. La indefinible barrera de resewa seguía interponiéndose enue ellos
y yo. Pero pronto pude percatarme que la misma reserva que usaban para
conmigo, la aplicaban entre sí, aunque en menor medida. Las razones para
esto, tal como pude evenn¡almente averiguar, deben entenderse en el contexto
de la particular estn¡cn¡ra de una misión protestante fundamentalista. Primero,
Nuevas Tribus no es una Iglesia propiamente tal, o una secta específica. Más
bien constinrye un centro de apoyo y capacitación para gentes muy diversas
que tienen en común el querer ser misioneros, pero que carecen de una
estn¡ctura estable en la cual trabajar. Como regla general Nuevas Tribus
acepta a cualquiera que haya asistido y aprobado dos años de Escuela Bíblica,
un curso de entrenamiento de supervivencia en la selva, y, sobretodo, que
posee el respaldo financierc para sus¡entarse en el terreno mismo. Por lo
tanto, los misioneros de Nuevas Tribus provienen de grupos sociales y
económicos muy diferentes. Como resultado, gentes de muy diverso origen
pueden verse obligadas a convivir en un mismo campamento, en una
situación donde lo único que üenen en común es su adhesión al cristianismo
fundamentalista. Aunque ante el mundo ext€rno se proyecta una imagen de
perfecta armonfa, no dejan de existir ciert¿s tensiorps subterráneas que son las
que se pueden esperar en un grupo tan heterogéneo como el de una misión
constituida de la manera que he descrito. El mantener reserva y distancia es
una forma de manÉner ocultas y latentes esas diferencias, protegiendo así al
grupo de la posibilidad de conflictos abiertos. En segundo término, dado que
existe consciencia que una intimidad excesiva puede provocar fricciones, la
sociabilidad del grupo es cuidadosamente manejada porlos propios miembros.
Las visitas frecuentes y la vida social intensa son mal vistas, y cada uno
proteje su vida privada con gran esmero. Y, t€rcero, esto no resulta muy
diffcil porque para cada familia, el foco de atención son sus miembros, y no
los otros misioneros. Para los solteros como Donnie, por ejemplo este
sistema de exclusiones puede resultar difícil de sobrellevar +sto explica su
afán de acercarse am| a fin de aliviar la tensión que su soledad le imponía- ;
sin duda alguna que la misantnopía de Hank era el resultado de muchos años de
aislamiento auto-impuesto dentro de la misión.
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Al tratar de moverme dentro de las complejidades, no sólo de. la
interacción con la estructura social Yuqui, sino que también con la del grupo
miSiOnerO, IaS ansiedades que normalmente acompañan al trabajo de campo
antropológico c6menzaron pronto a aumentar sensiblemente' Me sentía
frustrada por mi incapacidad de establecer amistad real con ninguno de los
misioneros. De no haber ellos estado presentes el problema no hubiese
existido, pero dado que sí estaban presentes, me veía a diario enfrentada a una
creciente frustración y a sentimientos de inadecuación, al ser incapaz de
establecer una sola amistad. Incluso a pesar de haber llevado una conducta
impecable, y haber demostrado que me hallaba dispuesta a ser algo más que
unu *rra observadora en el campamento, para mi consternación, los
misioneros no daban señales de modificar su actifud y su opinión con respecto
a mf. Las cualidades que siempre me habían granjeado las simpatías de los
católicos no parecían impresionar a los protestantes. Aquello de que no me
daba cuenta entonces, es qu" estas cualidades no eran suficientes por sl
mismas. para los protestands yo era una "no salvada" y por lo tanto indigna
de una amistad más profun¿i. tat como el misionero-antropólog Charles
Kraft seíralara:
"La tendencia de lOs cristianos conservadores a verlo todo en térrrino del
"todo o nada" deja muy poco lugar para el üálogo y la flexibilidad, así como
para el desanollt p"oonA progresivo. La conducta de la gente es juzgada
como buena o mala y en términos de "blanco o neg¡o". un individuo es o
no es cristiano, eitá adentro o está afuera, y esto sobre la base
de una sota decisión que se toma en un momento dado de una
v,ez para siempre". (El subrayado es mío) (1980:142)'
Esta sin¡ación contribuía a crearrre un estado de ránimo cada vez menos
lógico y más emorivo. Mi capacidad para hacer frente a la situación se
deterioraba notoriamente. Las tensiones propias de una situación de impasse
con los misioneros venían a verse agravadas por lo que yo sentía como l¡Ila
situación de creciente deprivación relativa. Contrariamene a lo que me había
ocurrido en mis contactos con los misioneros católicos, los protestantes
fuirdamentalistas no mostraban ningún interés por entablar conversación sobre
cualquier tópico que no fuese de nanrraleza religiosa. Me frustraba estar
rodeada por indiviáuos que hablaban mi lengua nativa, pero que m querían ni
podían a"rirfu"r, mis necesidades intelectuales. Pero el problema no sólo era
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que se me negaba estímulo intelectual, sino que además la disparidad en
estilos de vida comenzaba a resultar también agobiante. El campamento
misionero disponía de todas las comodiades de las que yo carecía: luz eléctrica,
agua potable, refrigeración. La falta de estas cosas nunca me había fasitidiado
cuando estaba en trabajos de campo. Pero, por otra parte, nunca me había
ocurrido estar en una situación en que habiendo estas instalaciones, ellas no
hubiesen sido puestas a disposición de todo el mundo sin discriminación. A
pesar de mis esfuerzos por no pe¡rsar en el asunto, no podía dejar de desear
fervientemente las mismas ventajas materiales de las cuales disfr¡¡taban los
misioneros, y esto me hacía sentir culpable y minaba mi autoestima, la cual,
en cierta forma dependía de no echar de menos comodidades que un
antnopólogo experimentado no debería anhelar.
Al describir mi experiencia me he preguntado, si cosas semejantes no les
han ocurrido a otros antropólogos. Una parte importante de la hostilidad de los
antropólogos hacia los misioneros, en especial los protestantes
fundamentalistas, deriva, sin duda, de la preocupación que causan sus
actiüdades hacia los habitantes nativos, y los posibles efectos a largo plazo de
dichas actividades.
A este r€specto, yo también tengo mis dudas sobre los efectos de la
misión de Nuevas Tribus sobre la cultura Yuqui. Sin embargo, debo admitir
que buena parte de mis actitudes hacia los misioneros de Nuevas Tribus en el
campamento del Chimoré están distorsionadas, no por la forma como ellos
tratan a los Yuquis, sino por la forma como me tratarcn a mí. Dado que mis
experiencias previas con misiorpros habían sido con católicos que fomentaban
un estilo abierto y participatorio, la experiencia en el Chimoré me dejó muy
impresionada. En el pasado los misioneros no habían constituido una fuente
de interés profesional para mí. El contraste ent¡e lo que me ocurrió entre los
católicos y entre los protestantes me ha planteado la necesidad de re-examinar
este aspecto del trabajo de campo, como nunca antes lo había hecho. Porque
adem¿ás de mi desacuerdo con aquellas actitudes filosóficas tanto de católicos
como protestantes que no aceptan el relativismo cultural, tuve que tomar
conciencia de que los protestantes trabajan en condiciones muy diferentes a los
catóücos en América Latina: me refiero a la naturaleza cerrada de la misión
protestante, las rígidas pautas de interacción social destinadas a mantener la
cohesión del grupo misionero, su precaria situación política en países
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dominantemene caólicos y la constanrc inseguridad económica 
que aflige al
misionero fundamentalisia. cuando estas condiciones se suman 
a los
estereotipos mun¡amente negativos que antropólogos y fundamentalistas
tienen unos de los otros, la situación en teneno tiene todas las posibilidades
de ser de hostitidad en vez que de cooperación
NOTAS
QuisieraagradeceraldaCook,Franksalanone'DavidStollyRon
wallace por sutt comentarios críticos de este dactunento. Por supuesto, todas
las opiniorcs aquí vertidas son de mi exchtsiva responsabilidad-
I. Para los propósitos de este documento' he considerado como
misioneros catóIicos tóIo o qucllos que ttabaian en áreas rurales'
2.Micreenciadequelohnnotomabaenseriomispreocupacionescon
respecto a los yuqui piede haber sido errónea, después d.e tofu. Tanto John
como Helen 
^" 
*nrt"nen informada de Io que ocurre en el catnpatnento,y
recientemente me he podido int"ro, dc que después de mi visim-John, Heleny
Ios dcmás t-n ton aao una actitud mas deciüda en la defensa d¿ los derechos de
tos Yuqui sobre su tierra. Aunque no pretendo caer en lafalm dc tnodcstin que
significaríaimaginarqueestosedebeamiinfluencia'megustaríacreerque
mis frecuen 
", 
prrgin 
^ 
y cuestionantientos hacia ellos' pueden haber
,oniibuido 
"n 
átgo-o b que parece será el iraninente establecimiento de un
territorio Yuqui estable y r econocido'
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